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aPresentación
Este volumen contiene las ponencias presentadas en el Simposio
"Antropólogos y Misioneros: ¿posiciones incompatibles?" que se realizó en
Bogotá, al interior del 45 CONGRESO INTERNACIONAL DE
AMERICANISTAS lJ - 7 de julio /985). Lamentablemente sólo una mitad d¿ las
personas que se habtan comprom¿tifu a presentar una conferencia pudieron
reahn¿nte hacerlo, por üstintas dificultadcs de úhinw lara. Algmu, no pudiendo
acudir a Bogotá, enviaron su trabajo. De todas mttneras la particlpación en el
simposiofttc muy buena, el interés notable y las discusiones acaloradas.
AI entregar este materíal a la imprento no mc quefu sirw agradecer a todas
aquellan personw que, con sacrificío y con gastos personales, lo elaboraron y
atudieron al Congreso püa presenlülo. Pero latneilo quc falte la conferencia del
Dr. Antonio Colajanni, d¿ Ia Uníversidod d¿ Roma porque se trata de una pieza
clave, siendo que enfoca el tcma de manera más expllcita. El doctor ColQanni la
pronunció en Bogotá con el propósito de redactarla después con calma, pero la
multiplicidad de sus compromisos no le permitió hacerlo.
Para llenar un poco eI vacto se publican, a monera d¿ anexo, dos trabajos
que no pertenccen al Simposio, pero que sintonizan con cI contenido dc este
volum¿n y lo completan. Se trata d¿ un artlculo fu Allyn.Mclzan Stearman y de
una conferencia que pronuncié el I dc febrero de 1986 en la Universidad "Simon
Frazer" deVancouver (Canaü), con ocasiún d¿ Ia "lntertutional Conference on
LiberationTlwology".
.luan Bouasso
Coordinúr dcl Simposio
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INTRODUCCION
La moratoria misionera -abstención de toda actividad misionera de
las(s) iglesia(s) junto a los pueblos'indígenas- exigida por los antropólogos
firmantes del documento final del "Simposio sobre la Fricción interétnica
en América del Sur", en Bárbados (1971), no aconteció. Ciertamente los
mismos antropólogos no creían que tal cosa aeonteciese. Fue más una ad-
vertencia que una propuesta, ya que una moratoria de la actividad misone
ra implicaría también una moratoria de la actividad de los antropólogos
junto a los pueblos indígenas. Los misioneros, a veces, son los primeros
antropólogos en las aldeas. Y, a veces, los antropólogos son también "misio-
neros". Ambos, misioneros y antropólogos, fueron y continúan siendo
agentes reales y simbólicos -con un rol ambiguo-- de la sociedad nacional
en medio de los indios.
La moratoria misionera, en las condiciones históricas de hoy (de*
pués de 500 años de sumisión, dependencia, paternalismo y tutela misio-
nera), sería un abandono de los pueblos indígenag por parte de la lgleeia,
semejante a aquel abandono que los pueblos indígenas experimentaron,
a mediados del siglo XVIII, cuando los jesuítas fueron sumariamente ex-
pulsados de este Continente. En aquella ocasiór¡ los "indios de los pa-
dres" quedaron entregados a zus enemigos directors, a los grandes y pe
queños propietarios de la tiena, a los comerciantes y a los funcionarios
del Estado. "El director de indios es zu ladrón oficial", escribe Tavares
Qastos a mediados del siglo XIX (O vde do Amazonas, cap. 7).
El "abandono" se configura tanto a nivel socio-económico y políti.
co, como a nivel religioso. En muchos casos, el cristianismo ya forma parte
de una nueva y remodelada identidad indígena.
En la convivencia histórica entre pueblos indígenas y sociedad na-
cional, los indioq generalmente,no cuestionan la presencia de los agentes
de la sociedad nacional, como tal. cuestionan la ingerencia e intervención
de agentes de integración de la soeiedad nacional; cuestionan la presenciade nacionales (y extranjeros) ajenos a su proyecto de vida: antropólogoscon investigaciones desligadas de su lucha por la sobrevivencia; misione-ósque no creen en el futuro de los indios como pueblos düerentes de la so_ciedad nacional.
La presencia de agentes de la sociedad nacional, que transformó so-eiedades autónomas en sociedades parciales de esta sociedad, es admitidapor los indiog en cuanto se trata de aliados. Estos aliados deben ser me-diadores de conocimientos (de la sociedad nacional) que sirven como ar-
mas de defens¿¡ del proyecto indígena o como instrumentos de liberación.
Los misioneros -romo los antropólogos- necesitan hoy legitimar
su presencia en las aldeas a partir del proyecto de vida de los mismos pue-
blos indígenas. Por eso, esaipresenciaes cada vez mas objeto de un ¿iálo-go entre indígenas e indigenistas. En este diálogo, la propuesta del misio-nero y del antropólogo, debe estar sujeta a la decisión libre del respectivopueblo indígena.
La defensa de la tierra, de la autodeterminación, de la cultura y deun mundo habitable, forma parte de este proyecto de vida de los p.rublo,
indígenas, como forma parte de la credibilidad humana y de la competen-cia religiosa de la Iglesia. El bautismo no es el precio que el indio dete pa-gar por la defensa de su tierra. El indio no tiene deudas para con la socie-
dad nacional, ni con los misioneros, ni con los antropólogos.
En el horizonte de la evangelización -horizonte de solidaridad uni-versal del Reino de Dios-, las diferentes religiones no consüituyen aberra-
ciones humanas, sino caminos distantes hacia Dios. Las realizaciones de las
Iglesias son transitorias y parciales con respeeto a la plenitud anhelada
en el Reino.
concretamente, la causa indígena puede ser enfocada -conforme alas condiciones históricas- bajo el ángulo de la identidad cristiana (en lgdiversidad cultural) y bajo el ángulo de Ia alteridad religiosa, o sea, de con-vivencia de hermanos cristianos de pueblos distintos y de hermanos/com-
pañeros no-cristianos. Quien pretenda crear nuevas ruinas para poder im-plantar el cristianismo. anatema sit!
La alianza en defensa de los pueblos indÍgenas reúne hoy a misione-ros y -antropologos proindio contra elementos reaccionarior"";; ¡;;;-ción de teólogo y antropólogo. El reconocimiento mutuo de ra competen-cia humana y profesional y de la complementariedad der enfoque; ayuda asuperar el narcisismo de las pequeñas diferencias. Ninguno es dueño de laverdad' Delante de ras masacres, de las cuales los puebiás -díg;;;; ir;;víctimas, durante cinco siglos, conviene a ros antropólogns y misionerosl¡umildad y modestia.
Dicho esto' se expone a continuación la visión-síntesis de una Igle-sia pro-indio, que incluye una autocrítica y una propuesta.
I. DIFERENCIA
sociedades indígenas autórfomas -no integradas en las relaciones dedominación y explotaci6n *la sociedad nacionar y con una economía desubsistencia (o casi suosidtencia) y sin Estado- se caracterizan por el equi-Iiorio entre los sisternas de adaptación (la cultura material se adapta a lascondiciones del rhedio ambiente y de las necesidades del grupo), de aso-ciació' (relaciones sociales) y de interpretación social y cr.-éncias (valores,cosmovisión), ejerciendo este último sistema un papel ómnipresente en to-
<ras las actividades del grupo.
En economías de suosistencia que, en rigor, sólo existen en socieda-des sin estructuras verticales de un poder estatal con su forma de cobr<¡ deun exceclente económico y del cumplimiento de las leyes, las sociedades ylos individuos son dueños del tiempo, del proceso y-dei producto de suactividad económica.
El equilibrio de la ecología ambiental de estas sociedades es susten_tado por una ecología social, con una división funcional (no social) deltrabajo en base a las diferencias de sexo y edad.
El trabajo -como explotación de la naturaleza y d.e la fuerza produc-tiva del hombre- genera lo suficiente para vivir sin penuria estruótural yt¡n excedente -no para la acumulación o exportación (impuestos, merca-do)- para intercambios internos reracionados con el oció (fiestas, cere-monias, matrimonios). El trato respetuoso de la naturaleza es el comple-mento lógico de Ia no-explotación de la fuerza de trabajo del hombre. La
maximización del excedente en función de otra clase o sociedad rompe el
equilibrio ecológico, social e ideológico (reciprocidad).
El ocio, en estas sociedades, es un mecanismo de intercambio que ree
tablece periódicamente la igualdad de los individuos. El trabajo -no sóloes su finalidad, sino también en su ejecución- tiene siempre una cualidad
lúdica. El tiempo es vivido más en su dimensión cósmica que cronológi-
ca lineal. L
Los jefes de estas sociedades autócr,o-nas son articuladores del consen-
so de la tribu con una competencia funcional y parcial, sin el poder de
mandar o legislar. En muchos casos, el liderazgo es transitorio: un servi-
cio que garantiza la igualdad de oportunidades para todos (sistema andino
de la mita).
La ausencia de la coacción de un poder central (Estado) y de una es
tratificación social garantiza una libertad individual complementaria a la
igualdad social. Sociedades indígenas autónomas son sociedades de una
gran libertad, con todo, sin alternativa ideológica, a nivel individual.
Quien introduce la alternativa ideológica (conversión), a nivel individual,
rompe la unidad del pueblo y el equilibrio entre los sistemas (adaptación,
asociación, interpretación). Nuevos valores tienden a forjar nuevos com-
portamientos. No siempre, sin embargo, los indios son víctimas de los mi-
sioneros. Generalmente los misioneros son víctimas de los mecanismos de
defensa y de capacidad de reinterpretación simbólica de los pueblos
indígenas.
2. TIERRA
La posesión o propiedad de la tierra (como lugar de historia y memo-
ria colectiva y como medio de ocio, trabajo y producción) y el control del
territorio (como habitat), hoy, en una situación generalizada de conflic-
bos en torno a la tierra, son esenciales para los pueblos/naciones indígenas,
como son esenciales para cualquier pueblo-nación.
Las sociedades indígenas autónomas con su cultura de subsistencig,
sin embargo, se distinguen de la sociedad nacional esencialmente por la
cuestión de la tierra: por el origen de su apropiación (posesión primaria,
no compra), por Ia concepción práctica (subsistencia), estructural (pro-
piedad colectiva) e ideológica (tierra sagrada, tierra madre).
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Para la clase dominante de Ia sociedad nacional,Ia euestión de Ia tie-
rra indígena, con sus parámetros diferenciados del sistema capitalista, tie-
ne carácter subversivo; para las clases subalternas, sin embargo, y para las
comunidades indígenas, que perdieron sulautonomfatenitorial frente a la
sociedad nacional, la cuestión de la tiera tiene ca¡ácter redentor/liberador.
. Lu concepción de la tierra/territorio de los pueblos autóctonos distin-gde -en un primer momento y en gndos diferentes- su lucha de resi¡ytencia de causas libertadoras afines en la sociedad nacional: de los campe-
sinos (propiedad privada), de los sin'tierra, de los obreros (dolorosamente
integrados en el sistema de explotación) y de los negros (racismo). (cfr. la
documentación de la conferencia Internacional de Ias organizaciones no-
gubemamentales sobre Pueblos Indígenas y fierra" Ginebra, lb al 18 de
septiembre de 1981).
3. IDENTIDAI)
Con la aproximación de la sociedad nacional y de su efecto integra-
dor, las sociedades indígenas autónomas se transforman, históricamente,
en sociedades parciales de la sociedad nacional, donde combinan la econo-
mía de subsistencia con una participación variada en el mercado de bie-
nes y de traoajo, aunque conservando zu tierra comunal como memoria
del pueblo, medio de producción y habitat de nación.
En diversos países andinos y mesoamericanos, donde representan ma-
cro-étnias absoluta o regionalmente mayoritarias (los Quechua y Ayma-ra, los Maya y diversos gn¡pos en Mexico, los Mapuche), los pueblos in-
dígenas perdieron, en gran parte, la posesión colectiva de la tierra. Se
transformaron en campesinado -pequeños propietarios y/o asalariadosrurales- con nombre indígena propio o identidad india genérica.
Asimismo, perdiendo el status de "campesinos", el indio consigue,
también, como obrero en las minas de Potosí -donde es regionalmente
mayoritario- sustentar su identidad étnica en la convivencia con los "pa-rientes" y en el filo casi inmaterial de la conciencia colectiva. (cf. tam-
bién la identidad de los Kuna en la capital de Panamá).
La identidad étnica consigue articularse con pocos o hasta con un só-lo elemento significativo de la cultura autóctona, como memoria (mito,
historia), tierra, lenguq rito, (toré, en el Nordeste brasileño), artesanado.
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Esto varía entre los pueblos eonforme a las condiciones históricas, geográ-
ficas y demográficae.
El paso de sociedades tribales autónomas (tierra colectiva que.'acom-
paña" al grupo; pueblo autodeterminado) hacia sociedades parciales (tie-
rra colectiva; pueblo tutelado en su "resetro"), o hacia comunidades cam-
pesinas (pequeña propiedad rural o asalariados en el campo, sin tutela es.
pecífica) o hacia un proletariado genéricamente indígena (sin tierra, dqr-
tro de la dominación/explotación de las clases sociales) representa apenas
una evolución posible, sin necesidad histórica.
Como los fenómenos étnicos son de larga duración, nada impide que,
a lo largo del filo casi inmaterial de la conciencia étnica, irrumpan de
nuevo, elementos materiales para la reconstrucción y proyección de la cul-
tura original, históricamente situada. (Reforma Agraria con primer paso).
La realidad y las salidas (opciones) indígenas no calculables, resis-
ten contra la ideología de la fatalidad y de la necesidad del evolucionismo
(Comte, Spencer, Darwin) y del progreso cuantificable.
4. E TADO NACIONAL
Las élites políticas que fundaron y hasta hoy representan el Estado
Nacional, crearon la ideología de una identidad nacional de los habitan-
tes del respectivo territorio nacional, para camuflar ylo deshacer fronte-
ras internas del País (que son étnicas, culturales, socio-económicas y regio-
nales) y para reforzar las fronteras externas -arbitrarias y meramente geo-gráficas para los pueblos autóctonos.
La élite dirigente del Estado Nacional administra las diferencias (éL
nicas, culturales, económicas y regionales) en función de objetivos nacio-
nales, definidos por ella. La figura de la identidad nacional procura gene
ralizar ("popularizar") esos objetivos, haciendo de las metas de la élite ta-
reas asumidas por el pueblo.
Así las diferencias son interpretadas como funcionales dentro de.la
tradición del funcionalismo que compara el cuerpo biológico con el cuer-
po social; cada miembro tiene su función; ciertas diferencias son "enfer-
medades"; también las diferencias regionales pueden adquirir carácter fun-
cional, como las relaciones entre los Estados de Minas Gerais y San Pablo
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(café com leite"); o carácter de pasajeras, porgue representarían un cierto
"atraso", como las culturas primitivas y la extrema miseria.
Esas diferencias funcionales (estructurales o regionales) y/o pasajeras
(históricas, coyunturales), en la ideología de la identidad nacional son in-
terpretadas como secundarias dentro de la univocidad del país.crisol que,
en la armonía de una "comunidad nacional" (art. 1ro. del Estatuto del
{ndio) vive su vocación democrática.
Los insürumentos y pilares de esta "convivencia armoniosa" y "voca-ción democrática" (que apuntan a una progresiva desaparición de las di-
ferencias pasajeras) son el mestizaje étnico cultural, el sincretismo religio-
so y la integración económica.
En una perspectiva de aculturación progresiva y diferenciación
funcional -como telón de fondo de la ideología de la identidad nacionalsurge la hipótesis de una identidad hasta continental de la llamada Amé-rica Latina, que sería mestiza (dentro de una perspectiva de civilización
occidental y de blanqueamiento biológico e ideológico), sincrética (con
predominio del catolicismo romano) e integrada (al mercado capitalista e
imperio norteamericano).
En el contexto de las gociedades de clases y de países pruriétnicos, la
llarnada identidad. nacional es una lectura.ideológica de la realidad en cons.
trucción, que inten'ta"crimuflar, sobretodo, las relaciones de fuerza y domi-
nación política existente en los respectivos países.
La élite dirigente del Estado Nacional, que se encargó de crear la
identidad nacional única, apunta al dislocamiento étnico, socio-económicoy religioso de los pueblos autóctonos desde el exterior del sistema capita-
lista a su interior periférico, presionando su paso de territorio libre a reser-
va cedida, de tierra colectiva a tiena como propiedad privada y objeto de
mercado, conquistable por el brazo del más fuerte.
La integración económica transforma la nación autodeterminada, enpueblo tutelado, en campesinos u obreros explotados y amen¿rza trans-
formar el indio específico (Guaraní, Emerá) en ciudadano..común" de la
sociedad nacional (Brasileño, Panameño).
Las medidas proteccionistas del Estado Nacional están, hoy, dentro
de la lógica de una sociedad de clases y de un colonialismo interno, que,
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a través de la tutela cede privilegios pasajeros a cambio de derechos ori-
ginales, embiste contra ta aite¡¿a¿ étnica con la ideología de Ia identidad
nacional (divulgada, por ejemplo, en las escuelas de las aldeas) e impone el
congelamiento de la minoridad de los pueblos hasta ¡u plena integración
económica. La política indigenista del Estado Nacional (con pocas va¡ian-
tes), procura integrar las comunidades indfgenas en una sociedad que con'
sidera a los indios como improductivos y que trata su alteridad como si
fuese un retraso mental. La política indigenista oficial trabaja, de hecho, ¡
en la desintegración de los pueblos indígenas y crea marginados aislados.
La tut¿la del Estado Nacional no es la protección de la diferencia, sino la
aeist€ncia a la "ignorancia" que se supone transitoúa; es la tutela de los in-
tereses dominantes de la sociedad nacional.
Donde los pueblos indígenas no consiguen resistir contra este neoco-
lonialismo del Estado Nacional, pierden su nacionalidad y su nombre pro-
pio. Se rn¡elven económicamente pobres y lculturalmente folclóricos o
simple "variante" regional.
5. IGLESIA
La Iglesia Católica --a través de sus órdenes/congregaeiones religio'
sas- y más tarde, sus competidores de otros credos, apoyaron' de un
modo general, la acción colonialista de las metrópolis y, posteriormente la
acción integracionista (colonialismo interno) de los respectivos Estados
Nacionales.
El proyecto catequético -en los primeros dos siglos de conquista
porbugUesa, predominantemente en las manos de los jesuitas- combatió
y suUstituyó progfesivamente la autonomía y la esclavitud indígena por la
iutela religiosa y secular (Cf. la "Ley Aurea" de los Indios en Brasil, del
30-7-1609).
sin poner en duda la estructura colonial, a la que estaban ligados a
través de su lealtad/irjentidad nacional, congregacional y cristiana, los re-
ligiosos procuraban implementar -a través de la empresa socio-económica
y-educaiiva de las Misiones- un tercer camino amortigUador entre selva y'
bolonia para una tercera especie de habitantes, los "indios de los padres",
ni indios salvajes/paganos, ni col<¡nos sociológicamente cristianos.
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Los "aldeamientos" -campos de destribalización, adoctrinamiento,
trabqio y defensn delineados en el ,,plano de colonización" del primerprovincial de los Jezuitas en el Brasil, Manuel de Nobrega (1615-15?0),
eran orperiencias primerag que precedieron la¡ de Mateo Ricci (15b0-1610) en Macao (china) y de Roberto de Nobili (16??-1666) en Goa(India).
- Los pueblos indígenas presentan, hoy, delante de las Iglesias, diferen-cias de proximidad o distancia sincronizadas con aquellas que presentan
ante los Estados Nacionales. unos viven zu religión autóctona; otros sedeclaran secula¡mente cristianizados, viviendo una ,.religiosidad popular"
como el resto de la sociedad envolvente del campo. Todavía otros asistenen su seno a "conversiones" individuales de credos competidores entre sí;en cuanto grandes fajas de la población indígena -particularmente descen-dientes de las civilizaciones pre-colombinas-- viven, a nivel de los signos y
símbolos, un sincretismo religioso funcional, que fermenta el catoticismópopular con matices específicamente indígenas.
La religiosidad (y/o catolicismo) popular vivida en áreas predomi-
nantemente indígenas es una flor y/o hierba que crece de las ruinas. LaIglesia misionera tiene el deber de cultivar esa flor y tiene, al mismotiempo, la prohibición de crear nuevas ruinas.
Los pueblos indígenas que optaron por la continuidad de su proyec-to étnico y político diferenciado de la sociedad nacional, luchando por ruautodeterminación, cuestionan la connivencia del cristianiemo 
"or, él pro-yecto colonial y neocolonial/integracionista. ¿cómo podría el anunciode la fraternidad universal convivir con (o ayudar a implantar) un proyec-to racista, esclavócrata y genocida?
En el decurso de la historiq sin embargo se encuentra, en cada siglo,una minoría de religiosos proféticos, como Las casae, generalmente ma¡-
ginádos dentro de la propia congregación y políticamente sin suceso. Esta
minoría, que agitó la bandera de la justicia y se trasladó, parcialmente, el
lado de los pueblos indígenas, apoyando eu resistencia, muestra el espacio
de la conciencia posible contra la fatalidad del espíritu de Ia época. La
expulsión de los Jesuitas de las Américaq a mediadog del siglo XVIII,
perjudicó gravemente los indios genéricos de las Misiones, que en los "al-
deamientos" se habían desacoetumbrados a ru autogobierno y a su autode
fenm específica.
l¡rs cuestionamientos a partir de la cuestión étnica obllgan a reryer la
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tq que cgnridera al obrero único nrjeto para la transformación estructural
de la gociedad, también es una forma lntegracioni¡ta de tratar la cuestión
indígena.
Superada la explotaclón económica de una ¡ociedad de clases, surge
siempre el problema de la "revolución cultural": la creación del ,'hombre
nuevo" como sujeto poeüerior a la creación de la "sociedad nuer¡a". La
cuestión étaica nos demuestra" sin embaryo, la necesaria simultáneidad üe
este proceso,. Demuestra que el divorcio analítico entre super e infraes
tnrctura es un corte ¡incrónico que no puede ser transformado en una se
cuencia diaerónica. Al crear el hombre nuevo -como sujeto colectivo- secrea la sociedad nueva. Y viceversa. El hombre viejo vicia estructuras nue-
vag tanto cuanto estructuras viejas corrompen o destruyen el hombre
nuevo.
La cuestión indígena, como causa redentora y utópicq cuyo zujeto
eB -y tiende a ser- el hombre integral (no dividido por elaoes o experien-
cias tragmatizanteg de un pasado alienante) en la diversidad de las expe
riencias indígenaq reviste con carne los huesos abstractos y el proyecto
unitario de una sociedad sin clases.
I¿ atención preferencial a lo "universal" pobre (que con toda su mís-
tica no éscapa de ser una reducción económica) y cristiano, impidió, hasta
ahora, a,la Teología de la Liberación y a la Iglesia latino-americana de Me-
deliín (1968, por olvido) y Puebla (1,979,'por mención sumaria y trato in-
tegracionista) de colocar correctamente Ia cuestión de los pueblos/nacio-
nes indígenas, que están en el origen histórico y estructural de este contl
nente. ,
Por consiguiente, la Teología de la Liberación.tiené mas caracterís"
ticas de una teología genéricamente tercer-mundista y latino-americana
qúe la de pro¡liamente amerindia: y esto tanto por él zujeto, que hace teo-
lo3ía, como por los aleances de su reflexión. E¡ la perüeriá de los pobres
(d Sur) y de los cristianos (America Latina) que cuestiona -todavía den-.ttto de los inoldes y con instrumentales accidentaler- el centro norte
etlántico.
El mundo indÍgena no tiene una lógica propia, aún más, tiene una
manera de ¡er eon érperiencias místicas mueho mác próxima¡ al mundo
otbntal/aeiátieo que al mu nd o o ccid ental/ europeo.
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Para revelar mejor el mod<¡ de ser pueblo cristiano, antes que cuestio-
nar el hecho de ser cristiano, como tal, el punto de partida de la Teología
de Ia Liberación, hasta ahora, no es la diferencia religiosa/cultural posible
o la alianza de los credos y religiones distintos como potencial de lucha li-
Deradora, sino la universalidad de la causa de los pobres -causa cristiana ysocial al mismo tiempo-, presupuestamente realizable por el perfecciona-
miento de la práctica del credo cristiano.
6. RESISTENCIA
La cuestión de la liberación indígena surge en la fase de dominación
del Estado Nacional, de la explotación del sistema capitalista, de la margi-
nalización del neocolonialismo integracionista y ante los aparatos ideoló-
gicos de incorporación. Las luchas indígenas son luchas por la sobreviven-
cia de puetrlos diferenciados de la sociedad nacional, y por eso, luchas cle
resistencia contra el bloque dominante de esta sociedad nacional, a nivel
político, económico, socio-cultural y, a veces, religioso.
Donde el Estado Nacional consigue destruir elementos de la cultura
indígena, a través de una integración parcial, esa lucha se aproxim a a la
lucha de liberación de las clases subalternas de la sociedad nacional. En la
lucha indígena, sin embargo, hay siempre un "resto" de específico, de al-
teridad no integrada, que sirve como núcleo de resistencia, también al in-
terior de una societlad de clases.
Superada la explotación económica, también el proyecto de libera-
ción clasista no se mostró exento de alienación cultural y de autoritarismo
tutelar, frente a los pueblos autóctonos y a su alteridad étnica. Reducir esa
alteridad -que es básicamente cultural- a diferencias superestructuralesdel sistema de asociación (relaciones sociales) e interpretación (cosmovi-
sión, creencias, valores), significa idealizarla.
La idealización de las culturas indígenas no sólo ocurre por la discu-
tible atribución de una perfección (visión romántica y nostálgica delinoiof lo que en el fondo es la negación de su historicidad, sino tambén
por la privación de su materialidad (negación de las condiciones materia-
les de su origen y de su soporte).
Las diferencias superestructurales entre etnias y pueblos, como entre
clases sociales, acusan siempre diferencias materiales constitutivas en el
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terreno concreto de la vida. Ese terrerro no eS sólo un escenario, sino tam-
bién actor social y cultural. Las diferencias materiales, en un caso límite,
pueclen sól<¡ existir en la memoria. La memoria, sin embargo, no sólo fun-
ciona como recuerdo retroactivo o como nostalgia, sino también en la re-
construcción material contemporánea.
La simultaneidad del proyecto étnico -el proyecto de vida originaly diferente de un puebio, sustenta la luchasimultáneade otro pueblo por la
recuperación cle su proyecto de vida-- presta al "resto" casi inmaterialdd
conciencia étnica tle un pueblo, la materialidad de la vida croncreta de un
proyecto posible.
La resistencia de Ios pueblos indígenas que pone eu la pauta de la so-
ciedad nacional las cuestiones de alteridad, identidad y autodetermina-
ción, no divide la Iiberación de los oprimidos, antes Ia radicaliza a causa de
su pasado sufrido, de su carácter alternativo y redentor (utópico) y de su
estructura descentralizada.
Fortalecer lo particular (las diferentes culturas, como las regiones y'
Ias bases) cle una causa universal, es democratizar esa causa. La cultura in-
dígena fortalecida y su alteridad asumida" son como arena en el engranaje
de la explotación del sistema capitalista y una barrera contra cualquier ré-
gimen totalitario y proyecto de uniformidad monocultural. La lucha indí-
gena fortalece la lucha popular, dentro de la sociedad nacional, por la par--
ticipación efectiva.
La efrcacia de la resistencia indigena depende de su organización in-
terna y de la capacidad cle articulación con sectores marginados y explo-
tados en el interior de la sociedad nacional.
7. ALIANZA
El reconocimiento de la alteridad del proyecto de vida indígena (en
la super y en la infraestructura) y el fortalecimiento de la identidad étnica
hace de los pueblos autóctonos sólidos compañeros de una alianza entre
Ias víctimas del sistema dominante/capitalista, igualmente interesados en
un proyecto político de transformación global de esta sociedad.
Lo que une Ios pueblos indígenas con los socios de esta alianza
-con los obLeros, los sin-tierra, los campesinos- es el sufrimiento del pa-
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sado, los enemigos comunes en el presente y la visión de un futuro -en loplural de las culturas y en pequeñas unidades descentralizadas- sin explo-
taciórr económica, dominación política y marginalizaci|n étnico-cultural.
No es sólo la fuerza económica de los obreros la que va a transformar el
sistema capitalista. Lo que alimenta la larga marcha de la transformación
no es tanto el sueño de la felicidad de los nietos de los proletarios y los de-
seos de confort de la clase media, sino la memoria de los pueblos y nacio-
ires indígenas exterminados y la experiencia viva de la correlación armó-
nica entre ecología ambiental y social. con su sabiduría milenaria en la
convivencia humana y en el trato con la naturaleza, los pueblos indígenas
son los cualificados de un mundo habitable para las futuras generaciones.
Muchas veces, por cuestiones demográficas (.,nlinorías"), por el
grado de conciencia posible y de organizaciín o, inclusive, por "todavía"
vivir fuera del sistema capitalista, los pueblos indígenas no pueden ser el
motor de una transformación social. serán, con todo, un eslabón impor-
tante en la corriente de transmisión del timón cie dirección.
Es un proyecto de una sociedad
gil merece la solidaridad mayor, de
alianza.
nueva, el eslabó¡r humano más frá-
parte de los otros compai'reros de
En la "lucha indígena" surge, generalmente, primero la alianza in-
terótnica. Diferentes pueblos apoyan, por ejernplo, la lucha por la recu-
peración de la tierra dc un determinatlo grupo. Es un proceso de amplia-
cion cle la solidaridad e iclentidad étnica. l,a alianza con otros secf,()res ex-
plotados de la sociedad nacional, y mas allá de ella, que exige un conoci-
miento y un proyecto mayor, surge, gerreralmente, como segundo paso.
Pueblos indígenas y obreros ex¡rlotados (negros o blancos) sólo pue-
den sobrevivir juntos, en esta sociedad o en otra" que se propusieran
construir.
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MISIONERO Y ANTROPOLOGO EN,EL CONTEXTO
AFRO.ESMERALDEÑO
SABINE SPEISER
1. MARCO DE REFERENCIA
El campo donde las críticas son más duras para el misionero y tam-
bién para el antropólogo es, sin duda" el del mundo indígena. Es allí don-
de se tendrá que decidir la compatibilidad de ambos y, más aún, la legiti-
midad del trabajo y de la presencia de cada uno. A pesar del carácter de-
cisivo del mundo indígena para iluminar la relación antropólogo-misione-
ro, no voy a referirme a é1. Y esto, no sólo porque como téologa, estoy
llevando a cabo una investigación socio-religiosa entre la población negra
de Esmeraldas, Ecuador, sino sobre todo porque esa población presenta
una constelación de condiciones distintas para el trabajo misionero y an-
tropológico. De este modo la discusión se ve enriquecida con elementos
nuevos y válidos no sólo para el grupo étnico afro-esmeraldeño, sino para
los demás grupos que comparten condiciones parecidas:
Es un grupo étnico que, de manera especial, ha sufrido un desarraigo
cultural y ha pasado luego por una constante mezcla étnica.
Durante la época de la esclavitud ha sufrido una opresión especial y
una aculturación forzada.
Este grupo étnico, fruto de un proceso histórico compulsivol, se vio
obligado a elaborar nuevamente un patrimonio cultural, con ele-
mentos occidentales, católicos y también indígenas. Esta nueva sín-
tesis se arüicula sobre un trasfondo de conocimientos, mentalidad y
religiosidad africana de distintas tribus ya no identificables. Eso sig-
nifica que elementos católicos son parte constitutiva de la actual cul-
tura afr<¡-esmeraldeña identificables.
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consecuentemente el patrimonio cultural del grupo étnico es limita-
do y en el encuentro y eonfrontación con otros grupos étnicos, sobre
todo con Ia cultura Nacional, aumenta negativamente la identifica-
ción basada en el factor raza, cleterminando Ia autoidentificación y
consecuentemente la autonegación. Esta realidad es más o menos
profunda, según la intensidad de la experiencia de opresión, acultu-
ración forzada y discriminación racial.
Faltan estructuras organizativas del grupo afro-esmeraldeño ouu o.,-dieran llevar a una unión basada en la identidad étnica-cultural v la
conciencia socio- política.
consecuentemente los afro-esmerardeños se encuentran en una si-
tuación desolada: mientras constituyen el último escalón cle la escala ra-
cial y étnica en la sociedad esmeraldeña y ecuatoriana2, ellos mismos se
creen obligados a a{!l_a¡-úarsc^1i iiioceso de nivelación cultural para adap
tarse a una Cultura ñácional, y adecuarse racialmente,gs.decir tratrilotvi-
dar su color y lo que significa a los demás. De esa manera caen en el me-
canismo del racismo que identifica t<ldo lo negro como propio del es-
clavo y como tal, digno de desprecio. solamente en los rincones más aisla-
dos de la Provincia, donde no ha habido todavía un contacto masivo con
'blancos' o mestizos, se encuentra cierto orgullo cultural. Los ,mitos'
conocidos del 'negro fuerte', del 'negro rebelde', del .negr.<_l libre'no pue.
den ser identificados (:omo orgullo c:ultural : se ¡.rrcst'ntan más l¡ien cr¡mo
func:ionales dentro del sistema de opresión racista. Mientras cle adentro y
de aluera la cultura afroesrneralclr'ña está anrenazada, los anl,ro¡rólogos nt_l
Ia han considerado lo suficientemenle interesante, ni siquiera como ,ob-jeto de estudio', a tal punto que casi no existen trabajos etnogúficos o
etnológicos3. Los misioneros, a su vez, dekiiendo afrontar problemas de
falta de personal, inaccesibilidad de muchas zonas, resistencia liberal con-
tra la lglesia, etc. se han mostrado más preocupados por problemáticas
pastorales y eclesiales. Recién carnbia la posición de ambos: la Iglesia se
interesa en trabajos científicos sobre la Religiosidad popular como parte
de la cultura y trata de introducir sus resultados a los distintos niveles de
su trabajo con toda Ia ambigüedad y peligro que eso significa; por parte de
la antropología, existen proyectos de investigación. De tal suerte que tam-
bién la compatibilidad de ambos en el terreno de la práctica recién está
por comprobarse.
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2. A MANERA DE EJEMPLO: LA NOVENA DEL MUERTO
voy a presentar un ejemplo de manifestación cultural y más exacta-mente religiosa, para de allí diferenciar las reacciones del antropólogo ydel misionero.
si hablamos de manifestaciones culturales, la cultura afro-esmeral-deña se ha mantenido sobre todo en la música y el baile en su aspecto re-Iigioso, lo cual vale casi para todas las culturas afro-americanas. Esco-giendo el aspecto religioso sobresalen las fiestas de los santos que han per-mitido ciertas identificaciones con las deidades autóctonas africanas y losritos alrededor de la muerte, que permitieron cierta continuidad de lastradiciones ancestrales africanas.
Escogimos aquí el tema de la muerte por ser el hecho más amena-zadot de la vida y cuyas reacci'nes y respuestas culturalmente determina-
das se han mantenido áun en la situación urbana que significa mezcla ra-cial y cultural y dominio particular de la cultura Nacioñal. Del conjuntode manifestaciones alrededor de la muerte escogimos la Novena ya que lamisma revela más elementos míticos al respecto.
Después de haber velado y enterrado al muerto según ritos tlefinidos,
siguen 9 noches en las cuales se reza en el mismo lugar donde estaba elmuerto en el velorio. La última de las 9 noches tiene el carácter de des-pedida definitiva. El muerto (su alma) está presente bajo formas rituali-
zaclas, es decir, se construye un altar con T escalones con velas e imáge-nes de santos, quedando abajo el 'cuerpo presente', una semejanza áel
al¿rutl. Ilasta las 12, las 2 o las 3 según regiones, pero de todas maneras
antes de que cante el gallo, se acompaña a los dolientes y al alma del fina-do con oraciones y alabados, tal como se acostumbraba cn el velorio.
Los alabados son cantos lentos y penosos a manera de recitales,alternando el verso y el estribillo. En su mayoría hablan de la muerte, peroen algunos versos también reflejan la misma novena y mantienen según su
letra casi siempre una estmctura dialogal con el muerto:
"Osta es mi triste novena
es la que yo ando buscando
el cuer¡ro va a la tierra
y él para volver cuándo"
"Del otro mundo vengo
todita llena de pena
sólo para venir a ver
ésta mi triste novena".
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"Cuando salgan del panteón
me rezarán mi novena
háganlo por vida suya
para alivio de mis penas".
"Cuando salgan del panteón
me rezarán mi novena
por ser la última vez
me vendrán a acompañar".
Los alabados generalmente son parte de la poesía popular oral, pero
también se encuentran introducidos cánticos de distintos cancioneros
eclesiales.
A una de las horas indicadas se pasa al rito de la despedida. Se apa-
ga la luz de la sala y, una tras otra, se apagan las velas del altar rezando y
después de haber apagado la última en absoluta oscuridad se desbarata
toda la tumba, se llevan afuera plantas, mesas, tablas, telas, dejando en
todo eso un callejón entre tumba y puerba, por el cual el alma del muerto
se va sin que nadie lo pudiera detener. Durante esos momentos de oscuri-
dad algunos rezan, otros cantan pero lo que más caracteriza la atmósfera
son los gritos y llantos y las privaciones de las mujeres que más cerca
habían estado al muerto. Las privaciones son ataques a manera dc epilep-
sia: la persona se cae sin conocimiento, moviéndose forzadamente. La
medicina natural ha elaborado una s¡:rie de tratamientos para'hacer vol-
ver'a la persona privada. Posiblemente existe una relación entre la priva-
ción y el trance tan importante en los ritos africano y las religiones afro-
americanas del Brasil y del Caribe, aunque la persona privada no comunica
nada a los demás. Como es una expresión concreta del dolor bien puede
expl'esar la mayor unidad con el cuerpo que caracteriza las culturas de ori-
gen africano y que se expresa con vehemencia en la música y el baile.
Una vez que t'l altar está totalnrente desbarataclo y que queda sola-
mente una mesa con las imágenes de algunos Santos, se vuelve a prender
Ia luz para encontrar una asamblea totalmente cambiada. Ya no hay llan-
to, ni tristeza abiertamente manifestada. Se termina de atender a los pri-
vados y luego se sigue conversando recitando décimas, una forma de poe-
sía afro-esmeraldeña, contando cuentos y chistes hasta el amanecer. El al-
ma del muerto que se despidió y se fue, dejó volver la atmósfera de todos
los días.
Este es uno de los elementos más importantes de los ritos fúnebres
que el muerto viene a reclamar, si no se Io reahza. Se basa en la creencia
de que el alma, que con la muerte se separa del cuerpo, tiene que irse a un
viaje largo (40 días) para alcanzar'su lugar' en el más allá, en la Gloria.
Pero los 9 prinreros días y sobre todo noches, que son el tiempo ¡rreferido
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de los muertos, se queda alrededor de la casa. La despedida de la última
noche corresponde consecuentemente a dos necesidades: la del alma de
poderse ir a 'su viaje' suficientemente ayudacla y la de los dolientes de li-
berarse de la presencia difusa e incontrolable del alma en el medio am-
biente de los vivos. De ambas partes por sentimientos humanos no quieren
separarse pero están obligados, pués que el alma del muerto ya no perte-
nece al mundo de los vivos y presenta allí un peligro.
El cambio de ambiente que se nota después de haber alzado la
tumba, es la señal más evidente que con la ausencia del alma, garantizada
a través del rito, la vida se vuelve tranquila.
La Novena descrita es solamente el punto culminante de todo un pro-
ceso de separación con obligaciones recíprocas: el muerto antes de morir
va 'recogiendo sus pasos', visitando con su espíritu los lugares por donde
había pasado en su vida, no debe dejar nada pendiente y, peor, dinero en-
terrado (después de la novena los dolientes cambian la posición de las per.
tenencias del muerto en la casa). Los dolientes tienen que darle todo lo
necesario: su mortaja, su cordón, su rosario y las oraciones correspondien-
tes para equiparlo para 'su viaje', el cual tiene que empezar antes de que
cante el gallo, anunciando el nuevo día. Después de la novena durante la
cual cualquier expresión de dolor está permitida y compartida, no se de-
be seguir llorando mucho, porque las lágrimas hacen crecer un río que el
alma tiene que pasar. Este último es uno de los tantos elementos que se
basan en las experiencias con el medio natural y expresan la profunda
unión ccln la naturaleza.
Aunqtte dt'spués de la novena siguen las relaciclnes estructuradas c<¡n
el alma del muerto y se sabe de la presencia de las álmas en el cementerio
y en la iglesia, la esfera de la vida misma queda liberada de su presencia
para posibilitar un desenvolvimiento normal. Esto mismo a su vez está
comprobado por una serie de cuentos y mitos de almas que siguen moles
tando y asustando a los vivos,porque les falta algún elemento de los ritos
funerarios para poder seguir'su viaje'.
Atrás de todas esas necesidades está la cosmovisión afro-esmeraldeña
en la cual la muerte presenta la relaciórr más fundamental entre los dos
mundos que nunca están del todo separados y en la cual la presencia del
más allá significa ayuda y peligro a la vez, de manera que tiene que ser
controlada y, por eso, ritualizada.
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Este, r:omo cada elemento cultural está interreracionado c<¡n la tota-
lidad en la que se mueve la población y cada individuo. De esa manera elrito de la novena también tiene su lugar determinado en la cosmovisióny por eso en la vida, a cuya conservación eslá dirigida la totalidad de los
símbolos. Esto se hace evidente de manera especial en los ritos fúnebres
que no sólo garantizan la vida del alma en el más allá, sino también la vida
de los que quedan, porque frente al hecho de la muerte se hace necesaria
una afirmación particular de la vida.
3. REACCIONES FRENTE A TAL HECHO CULTURAL.
3.1. Reaeción del Antropólogo.
Lo que he presentado hasta aquí en forma sumamente breve y
reducida pudiera ser una descripción interpretativa presentada por un an-
tropólogo que ha visto y estudiado los ritos fúnebres en el medio afro-
esmeraldeño, aunque el elemento de la experiencia religiosa le pueda per-
manecer inaccesible por su postura generalmente religiosa y por tratarlo
simplemente como manifestación cultural.
h)l antropólogo generalmente distanciaclo, observa, conoce, clescribe,
analiza y compara por encima de jui<:ios de valor de tipo religioso; el resul-
tado de su trabajo depende de su interés y capacidad de descubrir los cri-
terios propios para analizar el hecho cultural, lo cual requiere un largo
tiempo de conocimiento de la respectiva cultura, del manejo de los
conce¡rtos científicos y cronciencia de su posición frente al etnocentrismoy prejuicios culturales. Es sabido que justamente respecto a los afro-ameri-
canos reinaban muchos prejuicios hasta hace pocas décadas; recién desde
Melville Herskovits (The Myth of the Negro Past, New York 1g41) se
abrieron los caminos para investigaciones científicas, superando lo prejui-
cios de inferioridad racial, intelectual y cultural.
Respecto al ejemplo presentado se pueden entonces dar distintas po-
siciones del antropólogo; tenemos que movernos aquí a un nivel un tanto
hipotético por las razones ya indicadas:
El desinterés y desconocimiento de talcs msnifestaciolles, por perte-
necer a una praxis católica y no presentar elenentos '¡turrs', lo cu¿rl
puede llevar hasta el desprecio de la misma cultura. Esta posición
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se la ha criticado con frecuencia en su rnterés muchas veces superf!cial y concentrado en 'lo_exótico y puro' lo cual ya no corresponde ala situación de la mayoría cre ros grupos étnicos en América Latina.
El antropólogo que ha superado la postura anterior puede dedicarsea Ia elaboración de un trabajo etnohistórico o uino"omparativo,concentrándose en los elementos, según su criterio, autóctonos y
menos influenciados para compararlos con sus posibles orígenes afri-canos y sus conespondencias en demás poblaciones afro-americanas;un trabajo sin duda de valor científico y también de interés para lapoblación, porque revela algo acerca de su origen africano.
El antropólogo no solamente interesado en el avance de su cienciasino en el futuro del pueblo investigado puede intentar hacer un aná-lisis del rito funerario para poner de relieve su significación e impor-tancia al interno del grupo. Al mismo tiempo y luego de ubicar losactores del rito en su correspondiente contexto histórico y socio-económico, tendrá que Ilegar a reconocer los elementos que revelanla resistencia del grupo contra la dominación cultural y religiosay los correspondientes mecanismos de sobrevivencia.
En este tipo de análisis, pero con mayor compromiso con el puebloinvestigado también se ubica el antropórogo de la ,investigación-ac-
ción' para el cual el 'objeto de su estudio' no sólo se vuelvé zujeto si-no también sale del estatus de 'obseryado' hacia una posición activay de colaboración con las consiguientes reper(.usiones para el grupo.
3.2. Reacción del Misionero.
Respecto a la reacción misionera disponemos de una época mucho
más larga y de experiencias concretas, pero no vamos a poder presentar lahistoria de la misión en Esmeraldas aunque la misma est¡á estrechamente
ligada a las manifestaciones religiosas y culturales actuales de los afro-
esmeraldeños.
Antes de presentar de manera generalizada tres posibles posturas mi-
sioneras frente al hecho indicado, resumimos someramente los elementosdel rito que son propios de los afro-esmeraldeños y aquellos que provienen
de la enseñanza cristiana; como vimos en la presentación del hecho ambos
se encuentran mezclados. Es importante tener en cuenta que el hecho reli-
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gioso prest)ntad() no se puede calificar c<.¡mo autóctc¡nc¡ porque se desa-
rrolló sobre una base sincrética poniendo así de manifiesto el modo con
que los afro-esmeraldeños conciben el mensaje cristiano sobre Ia muerte.
Elemen[os propios:
La presencia del alma como m<.¡lestia y peligro y su ritualización pro-
tectiva.
Las relaciones di¡ectas con el alma del muerto según las estructuras
sociales culturalmente determ inadas.
El viaje del alma con sus exigencias a las que c<lrresponden los dis
tintos ritos y que tiene su determinación en uu lugar propio en la
gloria.
Elementos que provienen de la enseñanza cristiana:
Las oraciones para el alma, dirigidas a Dios o la Virgen.
Las nociones de pecado, ¡rurgatorio e infierno.
Posturas misioneras:
La primera postura es tí¡rica de un¿r misión ubicada en el marco dt'la
cristiandad, es la simpe ¡trohilrición del rito [)ot' pagano: los mayores
cuentan que más tle una vez se vieron obligados a lealizar sus ritos
fúnebres a escondidas, aunque debido a la ausencia de misioneros en
Esmeraldas por largas épocas, han podido gozar de una relativa li-
bertad. Dicha prohibición aisla los elementos netamente cristianos y,
junto con ellos, contrapone el rito católico oficial. Pero como el rito
no se limita a actuaciones exteriores, tampoco Ia contrapropuesta
deja intocado el contenido y significado, el cual no se puede expre-
sar bajo cualquier forma ritualística, porque se expresa justamente
dentro de los elementos concretos que tienen caracter de símbolos.
Al problema central del alma, de su viaje y presencia, contrapone el
tema del pecado y del infierno que exige prácticas religiosas distin-
tas. El rito como lo conocemos en la actualidad, ya ha ¡rasado por
una serie de elementos contrapuestos, introducidos para salvaguardar
el conjunto ritual.
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Esa postura, sin dudq es la más criticada, ya que es la más des
tructiva respecto a la cultura de un puetrlo. Pero al respecto también
existen teorías que afirman que la misión tradicional es preferible
ya que, por la clara contraposición, posibilita una posición étnica
igualmente clara, ya que, como no se mezclan ,los significados,
permite seguii con los propios contenidos bajo la cobertura del rito
oficial. La experiencia da raz6n a esa teoría en los límites en los que
está planteada.
Mientras la postura anteriormente mencionada parece subsistir sola-
mente en pocas excepciones limitadas, más practícada en la actuali-
dad se encuentra una segunda postura pastoral en la que parece que
se acepten formalmente los ritos, combinándolos con temas y ritos
oficiales, entendiendo ese proceso como purificación de la Religio-
sidad Popular.
Positivamente se permite que la gente siga con sus ritos. El sa-
cerdote se hace presente con los elementos del rezo, sin olvidarse de
criticar los elementos para él no 'combinables'. Lo negativo es que no
ha habido el esfuerzo de entender lo que los ritos, a manera de
sírnbolos, significan y qué importancia tienen.
Esa manera de reaccionar no sólo deja los ritos oficiales instala-
dos como cobertura, sino que lleva a gn vagiamiento de los símbolos
exteriormente integrados como tales. A pesar de que no se puede ne-
gar la buena voluntad que expresa esa postura hay que de<'ir qtre
no pasa de ser una rápida salida sin verdadero compromiso con el
pueblo y hasta se presenta corno una manera de dominación cultu-
ral-religiosa, ya que en los símbolos se quieren encerraY contenidos
ajenos, sin un previo trabajo interpretativo.
Respecto a la inquietud de empezar pronto con el trabajo propiamen-
te pastoral que motiva este tipo de reacciór¡ contesta Paolo Suess:
"Se puede comenzar cuanto antes desde que se 'domine' el código
cultural del respectivo pueblo, desde que el misionero,no lo someta a
la circuncisión de la civilización occidental y desde que el propio pue
blo acepte la acción misionera en el campo religioso'4.
La tercera postura es la de una verdadera inculturación de la que tan-
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to hablan los documentos eclesiales, en especial a partir de Ia Confe-
reneia Episcopal Latinoamericana de Puebla. Es la postura que no
sólo recoge los resultados antropológicos como base necesaria de
conocimientos acerca de la cultura con la que se trabaja sino que
también los hace base de una reflexión teológica en la cual, abierta-y
dialogalmente, se buscan las valorizaciones de los símbolos para de
allí emprender una nueva praxis católica, enriquecida por el patrimo-
nio simbólico del respectivo grupo étnico. Esta posición en la medida
que reconoce en Ios símbolos su capacidad de responder a nuevas
situaciones, supera una actitud "conservadora" que encierra los
elementos culturales en la categoría de simples manifestaciones
folclóricas.
Los elementos rituales de la novena en nuestro caso, revelan
actitudes profundas ante la vida y la adhesión a valores fundamenta-
les tales como:
- El profundo sentido de la vida,porque la novena sirve para la afir-mación de la vida contra la muerte.
- Al mismo tiempo la aceptación de la limitación de la vida ya queel muerto que se quiere quedar, tiene que irse, los que se quedan,
seguirán sus quehaceres.
- La solidaridad entre familiares y amigos que se vuelve concreta encaso de fallecimientos y que no termina con la muerte, porque si-
guen las relaciones determinadas por la reciprocidad también con
el alma.
- La valorización sana que se da al dolor humano compartido y per-mitido en toda su expresión en los ritos fúnebres, que queda cal-
mado para dar paso a las necesidades de la vida después de los ri-
tos.
Reforzando esos elementos positivos con el mensaje de liberación,
también se encuentran los caminos para superar el temor para con las áni-
mas y el peligro que constituye su presencia; el encuentro del mensajero
cristiano con las valorizaciones de los símbolos lleva a abarcar el contenido
de la resurección.
Esta reflexión teológica -la elaboración de una teología afro-ameri-
cana junto con el pueblo- conlleva el compromiso de separarse de la cul-
tura occidental como única que abarque la teología y aceptar como igual-
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fi:ffiJ:lltffi:i: cultura v sistema cle símboros para poder expresar er
Lo cristiano fundamentalmente se c.aracteri za por el eremento de laencarnación ".* l:* I_?ll: ry".rqn"iq ao .l"ru"¡rti-",i"urnu humana ytambién porque en ros primeros sigros, r"t""r"Jo rñ;;;;g"r los símbo-los religiosos-curturares v ros.conffi; ft"rófñ;; JJü. *r,"eos, romanosy germánicos para expresar el mensa¡e cnstiano y facilitar un encuentro deun pueblo con cristo..ul? prugrn,* a manera de concrusión de par¡losuess nos da a entender ra dimenrión ¿"1 p.""ur" riJr""á.";,
"¿La Iglesia, tendrá todavía la fuerza.y voruntad para reelaborar susconceptos religiosos y su sistema teológico en otras culturas? Elra perde-ría su identidad rerigiosa que es culhrrar, pero no su i¿"rriiaud evangélica,que está anclada en la fe en Jesucristo.',
_,.,r.- 9:-o tal, y planteada en la dirrrensión indicada, no es solo una refle_xron puramente teológica interna de la lglesia sino se vuelve servicio alrespectivo pueblo, no solo porque posibilita un verdaderá-e.,,,uentro delmism, con Jesucristo, sino tu',uia. porque recoge y analiza los element'sy sus valorizaciones Jg,oy" ala vez pu"á" [eva."a'una _uyo, concienciaétnica. En efecto habiéndose 
"orrruriudo durante asO a¡ás de opresióny^dominación que siempre ha utilizado la cultura v r" rgt"ri" como medioseficientes, estos elementos se revelan como fuerza de resistencia contradicha dominación- Esta resistencia nunca se ha dado de manera purasino siempre junto con adaptación y alineación, lo cual lleva a la necesidadde diferenciar críticamt¡nte.
lJl esfuerz' teológico a parl,ir de un hetrhcl r.itnar, como er <¡ut: '..sr-tos hemos elegido a manera de ejemploo ha de abarcar la cultura .omo l.que es: no sólo rito.o fiesta sir,ro uná postura de vida que tiene sus expre_siones a todos ios niveres: económico,L salud, de relaciones sociales, etc.ya que de otra manera se_corre el riesgo de volverse nuevamente funcionaldentro de las estn¡cturas de dominaciin-
4. POSICION DE MISIONEEO Y ANTNOPOLOGO _ RESUMEN
4.1. Compa¡aciin
_ 9or lcl expuesto hasta aquí que yaejemplo, afloran los dos posiéionei "on
ha rebasado los límites de unsus r¡ariantes, cüyos elementos
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fundamentales vamos a resumir en los siguiente, para de allí volver a la
pregunta del tema.
Parecen ser tres los elementos en los cuales difieren principalmente
las dos posiciones: mientras el antropólogo quiere conocer una determina-
da cultura para poderla describir y analizar con una finalidad científica,
el misionero lleva un mensaje según su criterio fundamental y válido para
cualquier pueblo: el encuentro con Cristo,lo cual en el caso de los afro-es.
meraldeños y de casi todos los grupos étnicos de América Latina ya lo han
recibido y asimilado en parte. La posición del misionero como tal incluye
un juicio de valor respecto a la "verdad" que cree representar. El antropó-
logo interesado en que se minimicen los cambios culturales, no siempre
por el bien del pueblo sino muchas veces para no pelder un objeto de es-
tudio, choca consecuentemente con el misionero, que por definición es un
agente de cambio, sin que por eso ya esté identificado el tipo de cambio
que provoca. Cabalmente las tres posturas misioneras se distinguen por el
tipo de cambio y la manera de proponerlo.
Esa finatidad determina la metodología y la manera de presencia es-
pecífica de ambos: sin duda ambos son personas extrañas en las respecti-
vas culturas y ya por su presencia tienen una repercusión de cambio y una
determinada influencia: pero mientras el antropólogo, por lo menos él
que se ubica en la línea de la observación participante, trata de minimi-
zar su influencia retirándose en una posición observante y haciéndose, en
cuanto pueda, un miembro del grupo investigado, el misionero tiene
una posición más activa, enseñando, incentivando, proponiendo, corrigien-
do sin tener en cuenta aquí los contenidos específicos.
sin duda, el papel activo que por sí desempeña el misionero se vuel-
ve influyente por eL significado y el peso que la figura del misionero ha
ido adquiriendo en la historia. Por lo general el misionero no se limita a
la evangelización sino trabaja igUalmente en otras áreas como la escolari-
zaci6n, el problema cle salud, los problemas económicos, etc. Eso le per-
mite un mayor acercamiento al respectivo pueblo pero multiplica también
el radio de su influencia dominante a todos esos sectores.
Ambos tienen un compromiso distinto con el pueblo con el que tra-
bajan. El antropólogo por de pronto no tiene ningún compromiso con
el grupo recoge sus datos y se retira a uno de los centros como son las uni-
ueriidad"s, para poderlos elaborar sin ser cuestionado por la situación
socio-económica, cultural, etc. del pueblo investigado. El misionero en
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cambio generalmente se queda más tiempo en el lugar y está eoncretamen-te comprometido con el pueblo, sea para que recoja su mensaje sea paraque se concientice y se encamine hacia zu liberación, etc., un proceso én elcual el misionero concretamente tiene que dar algo al pueblo.
De acuerdo a esa breve comparación según los elementos de ñnali-dad, metodología, presencia y compromiso con el pueblo parece que nohay un solo elemento en común entre antropólogo y misionero de maneraque trabajando con el mismo grupo, presentan dos posiciones incompa-
tibles.
4.2. Elementos comunes en ambas posicionea
como vimos anteriormente, los elementoe comunes no se dan en loque al trabajo y la posición de cada uno de ellos ee refiere, sino que están
determinados por la contraparte, el pueblo investigado y misionado.
Ambos se encuentran por inicativa propia, o de la institución que re-
presentan, en un pueblo de una cultura no-occidental o, para el caso de los
afro-esmeraldeños no todavía del todo occidentalizada,la cual a ninguno
de los dos les ha pedido que venga. En primer lugar ambos se encuentran
con el problema de la comunicación. consecuentemente el primer esfuer-
zo es el de entrar en el código de comunicación del pueblo en cuestión o,
desde una pergpectiva etnocéntrica, de hacerlo entrar en su propio código.
Esta segunda posibilidad se presenta como la mayor tentación en puebios
bajo condiciones parecidas a las de los afro-esmeraldeños, ya que ellos,
hasta cierto punto, manejan el código occidental y por las razones arriba
explicadas, lo prefieren, aunque el mismo está cerrado para las expresiones
simbólicas. Pero sea el respeto para el pueblo, se¿ur sus propias finalidades
les prohiben ese segundo camino y les obligan al esfuerzo del primero.
Cada uno, para cumplir con zu trabajo, tiene que comprender y ha-
cerse comprender primeramente en el respectivo código. El hecho de
haber entrado en el código, no sólo posibilita la comunieación, sino gue
abre caminos y nuevas categorías de entendimiento ya que tanto el antro-
pólogo como el misionero parten generalmente de una posición occiden-tal: el antropólogo de criterio científicos occidentales y el misionero de
una teología que parece estar totalmente unida con la cultura ocvidental.
Ambos, para poder trabajar con un determinado grupo, más aun con los
afro-esmeraldeños, tienen que separri$e de sug puntoe de partida, enhan-
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d<¡ en el código ajeno; el anhopólogo para poder encontrar los criterios
propios de la respectiva cultura y el misionero para poder colaborar en la
elabo¡ación de una teología de la misma. Recién de esa manera ambos van
a poder realizar un trabajo correspondiente a la verdad del respectivo pue-
blo. El antropólogo así rebasa su fijación en las "formas exóticas" y el mi-
sionero termina de actuar como agente de la integración nivelante en el
mundo occidental en favor de un cambio hacia un pueblo que en Cristo
encontró la plenitud de sus creencias y la afirmación de su ser.
-.,'
4.3. ¿A quien sirven misionero y antropólogo?
Como ambos trabajan en una situación latinoamericana, compartien-
do un conjunto de condiciones, intereses, divergencias, injusticias, luchas y
opresiones, no se pueden comprender las dos posiciones aisladas de su con-
texto histórico y socio-económico, tampoco en el trabajo ninguno de los
dos puede aislarse de este contexto. En el debate acerca de la compatibili-
dad hay que preguntarse también a qué intereses sirva cada uno con su
trabajo y en función de ello definir su compatibilidad o no.
Es innegable que ambos, salvo las excepciones de antropóIogos cien-
tifistas y misioneros tradicionalistas, aunque no exclusivamente, también
quieren servir al pueblo. Esa constatación que se da a nivel de buena vo-
luntad debe ser cuestionada con la misma realidad. No cabe duda que el
poder central interesado en el avance del sistema capitalista trata de inte-
grar todas las étnias, quebrando sus diferencias no-funcionales y virtual-
mente peligrosas a dicho sistema en una Cultura Nacional.
Nivelando tales diferencias podrá controlarlas económica y política-
mente; en este proceso las manifestaciones culturales de las distintas ét-
nias son respetadas, cuando permiten la comercialización, como por ejem-
plo la artesanía andina. En este proceso de integración, el poder central
trata de aprovecharse de ambos, antropólogo y misionero. Esto es más evi-
dente en el caso de la Iglesia que desde los días de la conquista fue un ins-
trumento de poder y, salvo unas excepciones, recién desde los años 60 se
está liberando de esa instrumentalización, reflexionando su compromiso
con el mensaje evangélico y el pueblo. De una tal instrumentalización tam-
poco se salvan los antropólogos porque es sabido que, a través del conoci-
miento de una cultura, se pueden refinar y "mejorar" los mecanismos de
explotación económica y dominación política, quebrando la identidad
cultural de un pueblo. Ambos entonces, tienen que definir claramente su
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posición frente al pueblo por un lado, y ante el poder político y económi-
co por el otro.
Aparte del "proyecto nacionalista" del Estado, que acabamos de
mencionar, existen otros proyectos respecto a los gmpos étnicos, aunque
en el caso de los afro-esmeraldeños ni la "opción populista" ni la ,,racista"
tienen repercusiones, por razones del racismo arriba mencionadas. ExistesÍ, la "opción clasista" impulsada en parte por la misma motivación de
integrarse. Tal opción desconoce la pecularidad cultural, aunque en parte
en la dirección de un proyecto político opuesto que de ninguna manera
necesita o requiere de la presencia del antropólogo, cuyo trabajo califica
de separatista respecto a una visión de clases sociales, ni del misionero por
la postura atea que incluye. En el trabajo arriba mencionado paolo suess
presenta una quinta opción que caracteriza así6 :
"La opción liberadora... es el proyecto que se empeña en la desapa-
rición de las clases antagónicas en función de la permanencia de las étnias
y culturas en el interior de un proyecto de liberación integral. El obsüículo
para la realización de este proyecto es el capitalismo dependiente y la civi-
lización dominante, ... como sistema etnocéntrico y hegemónico... El su-jeto de ese proyecto es la clase oprimida y la raza despreciada y margi-
nadatt.
Mientras el misionero y el antropólogo son instrumentalizados por er
"proyecto nacionalista" y no tienen ningún papel en el clasista, sí tienen
una tarea importante dentro del "proyecto liberador" en el cual cada uno
de ellos puede colaborar para que se haga realidad: el antropólogo ra de
proporcionar análisis que puedan llevar a una mayor conciencia y auto-a-
firmación de las étnias, lo cual es condición'sine qua non'de esta opción;
el misionero tiene la tarea de presentar la religión como espacio que
anticipa la nueva sociedad anhelada.
De la misma manera la compatibilidad individual dentro de los.,pro-
yectos nacionalistas" y "populista" facilita un mejor aprovechamiento
no sólo del trabajo de ambos, sino de los grupos étnicos, quitándoles dos
instituciones que puedan haber cumplido una tarea de crítica y vigilancia;
dentro del proyecto clasista una compatibilidad de ambos solo es concebi-
ble en una contraposición al proyecto mismo negando de esa manera tam-
bién sus aspectos positivos, mientras una compatibilidad en el proyecto
liberador aumenta las fuerza de ambos y el proceso de realización del pro-
yecto mismo.
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5. ¿COMPATIBLES O NO?
áQué se ha podido aclara¡ respecto a la pregunta temátiea?
Algunos ejemplos de una buena colaboración enhe misioneros y an-
tropólogos o algUnos personajee a la vez misioneros y antropólogos no pre-
senian la base suficiente para contestar esa pregunta. Antes de üegar a una
conclusión que no puede ser más que una tesis de di¡cr¡sión trataremos de
resumir lo dicho hasta aquí, en búsqueda de un criterio váIido para respo-
der a la pregunta inicial.
Antropólogo y misionero por muchas que sean sus diferencias son
-por lo menos por su formación y provenencia- representantes occiden'tales confrontados con el mundo no-occidental o semi-occidental, con el
QTRO: la alteridad en nuestro caso es, el negto que en menor medida
que el indígena, en ningún momento de su historia en este continente
fue aceptado como OTRO. Se trató siempre de integrarlo en el sistema, de
lo MISMO pero como esclavo. En su proceso histórico que fundamental-
mente fue de adaptación forzada y resistencia, de negación e intentos de
auto-afirmación hasta las consecuencias de auto-negación, ha sabido man-
tener elementos propios que lo sigUen caracterizando --a parte de las ca-
racterísticas físicas- como OTRO al que no se ha podido integrar y mane-
jar del todo. Pero las estrategias del sistema se han refinado de manera
que la integ¡ación definitiva se hace más probable a través de la propagan-
da cultural que deja muy pocos espacios de libertad. De manera agravante
consta que no se ha podido establecer ningún movimiento, reflejo de una
colrespondiente conciencia -étnica o cultural-, para hacer frente a Ia in-
tegración.
En esa situación el antropólogo y el misionero están en la encrucijada
de una toma de posición,la cual no admite posturas basadas en un supues'
to individualismo independiente: ambos o son agentes de manera activa o
pasiva de esa integración o se ponen al servicio del mencionado proyecto
de liberación.
El misionero a t¡avés de un encuentro de Cristo liberador con el pue-
blo puede proporcionar la motivación y el espacio para la necesa¡ia auto-a'
firmación á4 contra de la vigente negación; et antropólogo al intemo de es-
te proceso puede fortalecerlo con reflexiones y reformulaciones de la cul-
tura y de zus elementos no-funcionales, +l proyecto del pueblo- todo
eilo vivido pero no reflexionado por el mismo pueblo. Si trabaja en la lí-
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nea de la investigación-acción puede ayudar dentro del mismo proceso de
investigación a que el pueblo se encamine en esta auto-reflexión de su cul-
tura.
Por eso me parece justo exigir, antes, de habrar de la compatibilidad
de ambos una conversión hacia el pueblo con que trabajan, haciéndo suyas
las exigencias y necesidades del mismo. De allí que el criterio de una pási-
ble compatibilidad no se puede formular desde los intereses del antropólo-
go ni tampoco del misionero, sino tiene que formularse desde los intereses
del pueblo mismo.
La compatibilidad, más aun,la legitimidad del trabajo de ambos sólo
puede ser tal si sus trabajos colaboran, con la respectiva especifidad, al
proceso de auto-afirmación del grupo étnico dentro de una opción libera-
dora.
Este criterio me parece válido y necesario sobre todo para grupos co-
mo los afro-esmeraldeños que no disponen de otras estructuras para alcan-
zar el mismo fin. En el marco de esa misma finalidad que rebasa las finali-
dades particulares (aunque sí se puede identificar con la finalidad de la
Iglesia) se encuentra el respeto que es necesario para la colaboración entre
antropólogo y misionero ya que otras maneras de buscar el respeto recí-
proco no sobrepasan el nivel de la "buena voluntad".
La palabra definitiva la tienen entonces, los pueblos mismos. Misio-
neros y antropólogos pueden prestar sus servicios en la identificación y
elaboración del proyecto del pueblo. son útiles como mediadores, ya que
el problema lo constituye la dominación que viene de afuera, pero cons-
cientes de que la finalidad de su trabajo exige su ,'retirada,'una vez que el
pueblo se haya constituido como fuerza afirmada, presentándose a sí mis-
mo como el OTRO V, por lo tanto, como altemativa a lo MISMO del sis-
tema. Pues la propia conciencia étnica vuelve sobrante al antropólogo y
una Iglesia autóctona remplaza al misionero.
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EL SOL QUEBRADO
Medicina Indígena y Religión
Cristiana entre los Makuxi
del Brasil
EMANUELE AMODIO
0. INTRODUCCION
0.1. El Tema
El objeto de la presente comunicación, que por los límites del con-
texto, debe ser considerada sólo como el enfoque de un tema, se refiere
a la relación entre la religión cristiana y aquel conjunto de ritos, mitos,
comportamientos, que decidimos llama¡ "Medicina Indígena".
Este enfoque no nace, por lo menos, no completamente, de intere-
ses relativos a la religión cristiana, sino de nuestro interés por los "Sis-
temas Médicos Indígenas". Esto quiere decir que es a partir de la consta-
tación que en el tiempo del contacto estos sistemas han incluido elemen-
tos de la religión cristiana (anunciada y/o impuesta, etc.), que nuestra re.
flexión nace y se desarrolla. Es necesario decir que nuestra tención fue
atraida también por la falta de elementos provenientes del Sistema Médi-
co Occidental, muy presente en la región considerada,por parte de insti-
tuciones gubernamentales y por las mismas iglesias cristianas, especial-
mente la católica.
Este último hecho podría representar la base de una hipótesis relativa
a la explicación de la relación percibida (asociación práctica medicina occi-
dental/religión cristiana, por ser los mismos zujetos los que la proponen:
sacerdotes, hermanas, volunta¡ios, etc.), pero al constatar en ciertas ¡íreas
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una fuerte presencia periódica de equipos médicos (Gobierno) y poca pre-
sencia misionera con connotación médica, fue necesario rehusar esta
hipótesis.
Las preguntas, entonces, que nos formulamos fueron las siguientes:
1) ¿De qué manera se',,mezclan" el iistema médico indígena y la
religión cristiana?
2) ¿Por qué solamente algunos contenidos cristianos y no otros'
vienen "integrados'? en el, sisterna indígena?
3) ¿cómo pueden ser considerados estos hechos en el proceso actual
uiuido por las culturas indígenas (prescrvaciirn, sincretismo, des-
trucción)?
4) ¿De qué manera el análisis cle esta "extraña" relación puede ser-vir a la actual reflexión de los misioneros cristianos, sobre su pre-
sencia en las áreas inclígenas de América Latina y, también, a los
antropólogos interesados por estas poblaciones.
claramente, una investigación de este tipo, debe basarse en casos es-
pecíficos e hisióricamente bien determinados, dejando de lado la
ientación de comparativismos apresurados y, en la mayoría de los casos,
sin perspectivas. Este tipo de postura se impone también porque, por un
lado los datos disponibles sobre este tema son pocosy generalmente regados
en obras generalei o con diferente enfoque y por el otr., al momento no
existe ,rn "l"ro y válido modelo interpretativo cle' los 
hecht¡s culturales sin-
créticos (porque en efecto' de esto se trata).
Así, coherentes con este tipo de enfoque, nos referimos en seguida al
""ro p"rii"rrlar de los Makuxí del 
Brasil, subrayando que los datos fueron
recolectados, la mayoría de las veces marginalmente a otros temas, desde
enero de 1981 hasta octubre de 1983 (período en el cual convivimos casi
integralmente con este Pueblo).
0.2. Los Makuxi del Brasil.
Los Makuxi, población de lengua
por 18 mil personas distribuidas en un
Caribe formada aProximadamente
center"rar de pueblitos, ocupan ac-
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tualmente un territorio entre el extremo norte del Brasil (Territorio fede-
ral de Roraima) y el nor-oeste de la Guyana (ex-inglesa).
Históricamente su esüablecimiento en la región se remonta a la pri-
mera mitad de 1600, cuando, empujados por los españoles y envueltoi en
las guerras del caribe (ciwieux, 1976), emigraron desde las regiones del me-dio orinoco (actual Venezuela) hacia el sur (actual Brasil y Guyana).
El contacto con los blancos se realiza casi contemporáneamente en
varios frentes y en el curso de los siglos 1600 - 1?00; españoles en el nor-
te, ingleses y holandeses en el este y portugueses en el sur.
El contacto con los portugueses, que es aquel que nos interesa aquí,
se realiza a fines del siglo XVII con las famosas "enttradas" (expedicionespara conquistar esclavos) y se estabiliza en1775, fecha de la denota de
los españoles en la rivera del río uraricoera y la consiguiente fundación
del fuerte Sn. Joaquín.
Desde esta fecha los indios de la región fueron perdiendo progresi-
vamente sus propias tierras a causa de sucesivas olas migratorias desde el
sur del Brasil. A estas migtaciones, fenómeno que continúa hasta hoy, los
Makuxí y las otras poblaciones de la región procurarán oponerse (también
de manera violenta) pero sin conseguir parar el flujo.
Actualmente, existe una fuerte tentativa autóctona de unificar las
luchas contra los blancos con la creación de una orgar-rización intertribal
local. Esta organización indígena tendría la tarea principal de continuary desarrollar la lucha para el reconocimiento, por parte del estado, de la
propiedad (comunitaria) de las tierras tradicionalmente ocupadas.
1. MISIONEROS Y MEDICOS EN TERRITORIO MAKUXI
1.1. Los misioneros
"La política que los portugueses utilizaron en el descubrimiento
de las $andes regiones de esta parte de América (el valle del río Bran-
co), fue la de conocer las naciones y someterlas a la dominación portu-
guesa y a la religión católica.
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Para este fin formaron pueblos que entregaban a los misioneros
cuando estos no fueron los autores directos de los mismos" (Ribeiro de
Sampaio, 1777 en Nova de Costa, 1949: 186).
Así, desde el comienzo, los misioneros católicos se impusieron co-
mo sujetos de la conquista: en los primeros años de manera "espontá-nea" y después, desde 1693, de manera organizada cuando los carmelitas
fueron escogidos por el rey portugués para la evangelización de la región
(Reis 194?: 53).
Tarea principal de los misioneros en esta época, fue vigilar las fronte-
ras frente a la posibilidad de invasión por parte de los españoles y de los
ingleses. En este sentido, los ingleses intentarán varias veces ocupar el terri-
torio, utilizando sus propios misioneros.
Por ejemplo, en el año de 1839, el misionero youd, probablemente
de la iglesia protestante Morava (Brett, 18b1: 5g), que había fundado una
misión en el río Pirara (tierra makuxi), fue obligado a volver a los territo-
rios ingleses, expulsado por el coronel souza (Ferreira, 1g6g: g1). Guerra
de religión, que oculta otra, con finalidades completamente materiales.
A mediados del siglo XIX, los franciscanos sustituyen a los carme-
litas, incrementando la política de concentración de los indios en pueblosy multiplicando las acciones de evangelizaciín (Diniz, rg72:30). A fines
del siglo, aumenta el flujo migratorio, mientras la presencia misionera per-
manece estacionaria. Tenemos noticias de t¡ue en esta época (1888), los
franciscanos tenían siete misiones en el llamado "Territorio del río Bran-co", más una en Boa Vista, único pueblo blanco de la región (Adonías,
1963:162).
En 1892, es fundada la primera parroquia de Boa Vista con el
nombre de "Nuestra señora del carmen", mas la presencia catóüca es
esporádica y su acción no muy profunda. Por ejemplo, como escribe
coudreau, "los casamientos regulares eran desconocidos en la región. El
casamiento regular es el religioso, mas no hay un solo cura en todo el río
Branco" (Coudreau, 1887 : 267).
con el inicio del siglo XX llegan los primeros Benedectinos para aten-
der la recién formada "Prelatura del río Branco". Estos empezaron inme-
diatamente por ocuparse de las áreas indígenas del territorio, fundando
misiones, de las cuales la más importante fue del río surumú, lugar princi-
u
pal de irradiación de la religión cristiana en el área Makuxí. La relación en-tre Benedectinos y blancos (fazendeiros) no fue muy buena y este hechosin duda marcó la relación de los padres con los ináios (cfr. Koch-Grün-berg, 1980).
En los años cuarenta los Benedectinos ceden la prelatura a los padresde la "consolata" que intentan continuar el trabajo óon el mismo rumbo,sin conseguirlo completamente. Es suficiente mencionar que algunospadres Benedectinos (por ej. Don Alcuino Mayer) habían aprendido la len-gua Makuxí y traducido rezos y cantosl, mientras es neceia¡io esperar losaños setenta para ver un padre de la "consolata" aprender está lengua(cfr. Amodio/Pira, 1980).
Actualmente la diócesis de Roraima está presente en el territorioMakuxí con tres misiones fijas (dos en pueblos Makuxí y una en puebloblanco) y 3 - 4 padres que, con base en estas misiones, visitan periódic"-
mente la región. Es necesario subrayar que, en los últimos 1b años, laacción de la iglesia católica se fue diferenciando, incluyendo asistencia
médica, económica y política (reuniones cle líderes, etc.).
Es importante además hacer una referencia a la presencia en la re-gión de otras iglesias (también cristianas). se trata dó algunos pueblos(6/7) en las cuales la evangelización fue realiz¿da por iglesias protestantes(Iglesia Bautista Regular, "Asamblea rJe Deus',, Misión evangélica de laAmazonía - MEVA). La presencia de estas iglesias creó problemas muyserios entre pueblos auto-definidos "católicos" y que se autodefinen
"Creyentes " (protestantes).
Por la fuerte presencia católica en ra región, nos referiremos par-
ticularmente a la relación de los Makuxí con esta iglesia. por esto nos pa_
rece importante completar los datos relativos a la actuación en la regién,
describiendo los tipos de acción que los padres realizan.
1) Presencia constante en algunos pueblos sede de misión (misas
del domingo, catecismo, bautizos, confirmaciones, etc.).
2l visitas periódicas ("Desobriga") desde una cada mes hasta unacada seís meses (con misas, bautizos, matrimonios. Raro es, en estas
ocasiones, el catecismo).
3) Acciones no explícitamente religiosas, comolreuniones, ofreci-
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mientos de alimentos y/o mercaderías para las tiendas, asistencias sani-
tarias (en Surumú, área Makuxi, existe un hospital de la diócesis, donde
trabajan algunas Hermanas de la "Consolata").
4) Irradiación de los contenidos de la religión cristiana a través de
jóvenes que estudian en el "internado" de los Padres (Surumú) y que des-
pués de varios años regresan a sus propios pueblos como catequistas o
profesores.
La importancia de éstos últimos datos es explícitamente evidente pa-
ra el análisis de nuestro tema.
1.2. La Asistencia Médica
Las primeras noticias de asistencia médica por parte de los blancos a
las poblaciones indígenas del "Territorio de Roraima", se refieren a las
actividades desarrolladas por la hacienda Sn. Marcos, administrada por el
gobierno central (directamente a través del Ministerio del Interior (1905)
y después, indirectamente, a través del "Servicio de Protección a los In-
dios" S.P.I.).
La hacienda tenía, teóricamente, la tarea de ayudar a los indios, pero
en verdad resultaba sólo un apoyo a los grandes hacendados de la región.
En esta hacienda funcionaba una pequeña escuela-taller con cursos de car-
pintería, agricultura, etc. También se prestaba asistencia "médica" generai
con esporádicas presencias de un sanitario. Contem¡roráneamente, en los
casos graves, los indios que vivían cerca de la ciudad de los blancos (Boa
Vista) recurrían a enfermeros que allí trabajaban.
Pero el acontecimiento más importante a nivel de salud, es la funda-
ción de un "Sanatorio" en el año de 1931 por parte del S.P.I. en la ribera
izquierda del río Cotingo (a dos días de caballo de la "Fazenda"). En el
sanatorio trabajaban un encargado enfermero y un auxiliar. Para la aten-
ción de los indios de la región (Makuxi) fueron construidas dos barracas,
al lado de la casa del enfermero. Contrariamente a lo proyectado, muy
temprano el sanatorio se transformó en una posta sanitaria para los indios
de toda la Amazonía Brasileña (sobre todo para enfermos de tuberculosis).
en t927, por ejemplo, eran internados en el sanatorio 15 indios, de los
cuales solamente uno era Makuxi mientras los otros se dividían así: 7 Tu-
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pi, 2 Jaracuna, 1 Wapixana, 1 paaca Nova, 1 Caripuna, 1 Carumbiara,2
Capi-Kiri-Vaté (relatorio S.P.I. de 1g2?).
El sanatorio, en todo caso, no duró mucho porque el s.p.I. decidió
transformarlo en "internado" femenino para contrastar el de las Benedec-
tinas en Boa vista (proyecto que no se realizó a causa de escándalos en los
cuales fue envuelto el enfermero) y secundariamente porque el general
Rondón, en una visita, propuso transferirlo a otra región. Después de esta
visita, lás actividades de salud del s.P.I, disminuyeron. En 1g40, por ejem-plo, los varios "Relatorios" del s.P.I. local, muestran con claridad la im-posibilidad de asistir médicamente a los indios, por falta de rernedios y
personal especializado.
En 1968, el s.P.t. fue sustituido por la "Fundación Nacionar delIndio" (FUNAI), que retomó los proyectos de asistencia médica y creó
los primeros "equipos" de salud, que periódicamente üsitaban la región.
Actualmente en el área de salud eslán presentes varias instituciones
con colaboración de médicos, enfermeros y auxiliares. La asistencia se li-
mita a la medicina curativa con esporádicas vacunaciones e internamientos
en hospitales, en los casos más graves.
Las instituciones que dan atención médica, actualmente, son: la
FUNAI, el sistema sanitario de Gobierno, el Ejército (muy presente en la
región) y las lglesias.
a) FUNAI: "Equipos volantes", "Casa del Indio", (especie de hos_pital) en Boa Vista, enfermeros indígenas, en algunos pueblos
Makuxi.
b) Sistema Sanitario: "Equipos volantes", hospital de Normandía
y hospital de Boa Vista (sobre todo para blancos).
c) Ejército:',Equipos Volantes,'.
d) Iglesias: "Equipo Volante" (MEVA), hospital de Surumú (Igle_
sia católica), con alta frecuencia de indios Makuxí.
En seguida veremos rápidamente qué tipo de asistencia realizan éstas
"agencias" en los pueblos Makuxí.
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Equipos Volantes: Se trata, en general, de un equipo formado por
un médico, un dentista, un enfermero y un chofer, siendo los viajes rea-
lizados en carro (con la consecuencia de no llegar a todos los pueblos por
falta de carreteras). Se distingue la Misión evangélica de la Amazonía
(MEVA) que utiliza un pequeño avión para la asistencia médica de pue-
blos de zu confesión religiosa.
La asistencia de estos equipos es precaria, consistiendo, en la ma-
yoría de los casos, en extracciones de dientes, suministración de píldoras
e inyecciones, etc. Es también normal la extracción de sangre para in-
vestigaciones de malaria y otras enfermedades, mas los resultados rara-
mente vuelven a los pueblos. Como se puede prever, falta totalmente el
interés por la cttltura Makuxí (generalmente k¡s equipos hablan sólo por-
tugués) y por la "medicina Indígena".
Hospitales: Como ya se dijo, existen en el área Makuxí dos peque-
ños hospitales, uno del sistema sanitario del gobierno (Normandia) y otro
de la iglesia católica (Surumú). En los dos casos se ofrece una asistencia de
enfermeros y una vez por semana, de médicos (iglesia, ejército o Gobierno).
Para tener una idea más precisa del tipo de enfermedades registra-
das en el área y el número de casos atendidos por los hospitales, nos re-
feriremos al caso del hospital de Surumú por el año de 1980. Ese año fue-
ron registrados en el consultorio de este hospital 1516 casos de personas
provenientes de 19 pueblos makuxí del área (sobre un número de aproxi-
madamente 45 pueblos).
El cuadro que sigue muestra la distribución, pol ertfermedades y nú-
mero de los casos que fueron curados (965 casos).
ENFERMEDADES
Aparato respiratorio
Aparato digestivo
Pequeñas cirugías
Gusanera
Total
Nro. DE CASOS
406
155
232
L72
965 casos
Los datos revelan un alto porcentaje de consultas en el hospital, lo
cual no significa automáticamente permanencia (normalmente est'án pre-
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sentes en este hospital aproximadamente una media de 10 a 15 personas).
Este hecho puede referirse a las dimensiones del hospital, y a la resisten-
cia demostrada por los Makuxí a quedarse en este "espacio", explícita-
mente identificado como "lugar en donde se muere". También por este
motivo solamente en los casos peligrosos, las mujeres embarazadas acuden
al hospital.
La medicina utilizada en este hospital es completamente del tipo
occidental, la medicina tradicional Makuxí no es considerada y en algunos
casos, explícitamente despreciada.
Enfermeros Indígenas.- En aproximadamente 15 pueblos se regis-
tra la presencia de un enfermero "capacitado". En general es un indio,
no necesariamente Makuxí (conocemos casos de indios Wapixana que
trabajan como enfermeros en pueblos Makuxí). Estos enfermeros fueron
capacitados con pequeños cursos de parte de la FUNAI o de las iglesias
(sobre todo en el hospital católico); la mayoría no recibe sueldo.
En todos éstos casos la asistencia es de tipo occidental y bastante pre-
caria por falta de remedios y estructuras sanitarias adecuadas. Además,
ésta nueva figura de "curador" entra en competencia con las figuras tradi-
cionales creando problemas en varios niveles (cultural, social, etc.).
Concluyendo, después de haber presentado algunos datos rela-
tivos a la presencia de médicos y misioneros en el área Makuxí, se trata-
rá de ver cómo todo esto repercutió solrre el "sistema médico indígena"
y que perspectivas. tiene.de sobrevivir.
2. ENFERMEDAD Y ..SISTEMA MEDICO MAKUXI'':
SITUACION ACTUAL Y TRANFORMACIONES.
2.1. El SistemaMakuxí.
La sociedad Makuxí, como todas las otras, frente a las "perturbacio-
nes" del equilibrio (culturalmente determinado y no sólo físico) de sus
componentes produjo un elaborado conjunto de elementos culturales con
la finalidad de eliminarlas. Este conjunto incluye:
a) Un conjunto de teorías relativas al origen de las enfermedades
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(nombre que vamos a utilizar para indicar las "perturbaciones")
históricamente conocidas y organizadas.
b) un conjunto de üecnicas para la identificación de estas enfer-
medades.
c) Varios sistemas de curación para la eliminación de las enferme-
dades.
d) varias "figuras" especialmente orientadas y preparadas, encar-
gadas de la eliminación de las enfermedades que no se pueden
resolver a través de los conocimietos comunes a todos.
orígen de las Enfermedades.- En la cultura Makuxí, estas pueden ser
de varios tipos, desde la "relación no ordenada', con .,espíritus", ,,lugares"o personas hasta tipos específicamente físicos. No siendo este el espaciomejor para un análisis de estos temas, nos limitaremos a subrayar que elorigen de las enfermedades, así como las técnicas básicas para la curación,vienen "descritas" en secciones particulares del patrimonio rnítico Makuxí.
sistemas de curación, figuras especialísticas.- Exisüen conocimientoscompartidos por todos los adultos (en especial por las mujeres, sobretodo viejas), para algunas enfermedades, que son utilizados para curarenfermedades de tipo leve (en la auto-per""p"iór, Makuxí).
Al lado de estas curaciones, encontramos otras de tipo más comple-jo, conocidos solamente por algunas persorias (hombres o mujeres). Estasfiguras son llamadas hoy con el n'mbre portugués de ,,rezadores". Lacuración consiste particularmente en fórmulas tradicionales .,recitadas",
directamente sobre el enfermo (la parte enferma) o más frecuentemente
sobre infusiones de hierbas que luego son tofnadas por el enfermo.
En fin, para los casos más graves, se recurre a los pia'san, nombreMakuxí de los shamanes, que representan el grado más alto de las figurasespecialísticas. El Pia'san es por lo general un varón y posee conocimien-tos para cur¿rr y también para procurar enfermedades a otros. De hecho,
se recurre a él cuando es necesario defenderse de agrcsiones por parte deshamanes enemigos. El contrataque puecle ser en estos casos mortal.
En el sistema antes señalado, el conocimiento *s acumulativo: El
Pia'San conoce las técnicas del "rezador" y este no conoce las del pia.san.
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De igual manera, las técnicas del "rezador" no son conocidas por los
adultos del pueblo, con quienes comparte los conocimientos generales
básicos.
La curación del "rezador" se puede realizar en cualquier condicióny tiempo, mientras la que rcaliza el Pia'san necesita condiciones particu-
lares; normalmente es realizada de noche con la participación de la co-
munidad, en casa del Pia'San o del enfermo. Para realizar la curacion el
Pia'San utiliza varios objetos o sustancias, como hojas para golpear, ta-
baco, asiento especial , etc. (cfr. Amodio, 1983).
La curación en general, implica el trance del Pia'San, que de ésta ma-
nera puede "viajar" hasta el lugar de los "espíritus" (antiguos Pia,San o
parientes muertos), para pedir ayuda, o puede "hospedar" uno o más
"espíritus" dispuestos a intervenir directamente en la curación (Diniz,
1972; Metraux, L944\, En estos casos las personas presentes pueden ser in-
terrogados por parte del "espíritu" y/o viceversa. Normalmente la cura-
ción incluye cantos de varios tipos y orígenes: la melodla en estos casos
es utilizada como ayuda para que el Shaman entre en trance, mientras que
el contenido se refiere a la historia de héroes culturales relacionados con
enfermedades y Shamanes. Es interesante notar que estas historias es!án
presentes también en las oraciones de los "rezadores".
2.2. T\anformaciones del "Sistema Médico Makuxí".
Ante todo es necesario subrayar que el cambio producido en las
culturas indígenas, con la llegada de los blancos, no se debe considerar un
fenómeno nuevo para éstas rculturas, en el sentido que antes del choque
con las sociedades occidentales, estas culturas se transformaban por
su cuenta o por contacto con otras culturas indígenas. Ciertamente el
cambio consecuente a la llegada de los blancos es diferente, sobre todo en
los modos y por el hecho de ser violentamente inducido. Entonces, para
éstas culturas, el cambio no es cosa nueva, pero ahora es acelerado artifi-
cialmente (en los últimos treinta años para el área de nuestro interés).
Como escribe Thurnwald, "las características peculiares de los con-
tactos modernos son marcados por la forma particular de la difusión y
por el corto espacio de tiempo en el cual un conjunto enorme de nuevos
objetos y acontecimientos sobrepuja los representantes de otras culturas.
La cultura que invade en la época actual no se propaga mas a través de la
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convivencia o con el intercambio de las mujeres, que demandan un pro-
ceso de ajuste que se prolorga por varias generaciones, sino con la impo-
sición de objetos, técnicas, concepciones (como el cristianismo) y con la
instn¡cción intelectual" (Thurnwald, 1932 : 5 59).
Coloca¡ el acento sobre el aspecto temporal del cambio, implica
referirse inmediatamente al proceso de reajuste cultural. O sea, aI frecho
de que después del contacto, cada cultura necesita de un tiempo para .'di-
gerir" las nuevas informaciones, desecharlas o integrarlas armónicamente
en el propio sistema cultural. Con la llegada de los blancos este tiempo dis-
minuye de manera considerable. En el caso de los Makuxí, la aceleración
de la conquista económica y cultural se realiza sobre todo en los últimos
50 años. Teniendo en cuenta que los primeros contactos datan de la segun-
da mitad del siglo XII, se entiende como esta población tuvo tiempo de
"organizar" su propia percepción de la cultura occidental y en casos espe-
cíficos aceptar o rehusar elementos culturales de los recién llegados. En-
tonces, la "aceleración" del contacto en la última fase, con la propuesta a
repetición de nuevos contenidos culturales, "cae" sobre una precedente
fase de "reajuste" cultural.
Siguiendo este análisis, el "Sistema Médico Occidental" llega segundo
con relación a la "religión cristiana". Este hecho no explica completamente
las relaciones existentes hoy en la cultura Makuxí entre "sistema Médico
Indígena", "Sistema Médico Occidental" y religión cristiana. Además, un
cuarto elemento tiene que ser introducido en este análisis: la presencia de
migrantes del noroeste del Brasil ("Nordestinos") que trabajan en las ha-
ciendas cerca de los pueblos Makuxí. Estos grupos son a su vez portadores
de un "Modelo Médico" diferente del indígena y del occidental. Además,
es necesario considerar que la condición subalterna a nivel económicoy cultural de estos grupos produce un contaeto relativamente mejor con
los indios.
Así, queriendo esquematizar, el "sistema Médico Indígena" se en-
cuentra contemporáneamente presionado entre dos frentes: el "siste-
ma occidental" (directamente y a través de las iglesias) y el "sistema Mé-
dico Nordestino", este último resultado de Ia re-elaboración popular de
contenidos culturales de origen indígena, negro y naturalmente del mismo
Sistema Médico Occidental, dominante enel área de ongen de estos gru-
pos (noroeste del Brasil).
Tenemos así:
s2
R. Cr.
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SMI
Frente a esta situación sería previsible una fuerte presencia deelementos del s.M.o. en el s.M.I., pero el que se realiza es otro fenó-
meno. En muchos pueblos Makuxí, también por la presencia de hospi-
tales, se utiliza el sistema médico occidental (s.M.o.) para curar ,,cier-tas" enfermedades, mas en el interior de una clara división de tareas: pa-ra las "enfermedades de los blancos" se utilizará el s.M.o., cuando seaposible, mientras que para las "enfermedades del indio" (definición Ma-kuxí) se utilizará el S.M.I.
Además, en muchos casos sea por la ausencia de postas médicas,
sea para probar antes con los propios medios, el enfermo utilizará antesel shaman y después, si no sana" irá al hospital. Este hecho no impide
también el fenómeno contrario: antes el hospital y después el pia,ban.
Estos fenómenos permiten al s.M.I. mantenerse separado del s.M.o.particularmente a los niveles del "rezador" y del pia'San. Al contrario,
algunos elementos del "sistema Médico Nordestino" y de la religión cris-
tiana entran en estos niveles.
considerando los elementos cristianos, y dejando de lado por el mo-
mento los "Nordestinos", se trata de diferenciar la influencia en los dife-
rentes niveles del S.M.I.
Nivel del "Rezador".- Es normal encontrarse en el pequeño ritual al
lado de las fórmulas indígenas, con el signo de la cruz, el "padre Nuestro"en lengua Makuxí (viejas traducciones de los Benedictinos transformados
en lengua casi incomprensible), etc.
Nivel del Pia'san.- Encontramos los mismos elementos del otro ni-
vel, con agregados cantos cristianos (en Makuxí) y la inserción de la figura
de Cristo en las historias Makuxí, utilizadas en la curación.
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Se pone así el primer problema de nuestro camino en el interior de la
medicina Makuxí. De hecho, la pregunta es la siguiente: ¿Por qué la reli-gión cristiana y el sistema "Nordestino" influencian el S.M.I., mientras
que el S.M.O. no?
Dejando de lado por el momento la religión cristiana, que no se auto-
pone explícitamente como sistema médico, buscamos ver lo que tienen en
común el S.M.O., el S.M.I. y el S.M.n., para intentar aclarar la unión en-
tre S.M.I. y S.M.n.
Antes de todo, el elemento común en varios grados de los tres siste-
mas, es la ingestión de sustancias en la curación (píldoras, hierbas, etc.);
decimos "en varios grados", porque este hecho es muy importante en el
S.M.O., mientras que lo es menos en los otros dos sistemas (menos en el
S.M.I. que en el S.M.n.).
Ahora, en cuanto no se da mezcla igual entre los tres sistemas, no es
a este nivel que debemos buscar explicaciones; más bien existe un elemen-
to del proceso de curación que es común a S.M.I. y S.M.n. y no a S.M.O.
Este elemento es relativo a la teoría sobre el origen de las enfermedades y,
en consecuencia,. también a las prácticas de curación: sea en el SMI o en el
S.M.n., la mayoría de las enfermedades tiene un origen "extra-físico" (con
efectos también en el físico) y las curaciones son coherentes con esta teo-
ría (ritualeq etc.). Entonces, la mezcla relevada se realiza en función del
tipo común de teoría sobre las enfermedades. Esto explica porqué no se
da mezcla entre S.M.I. y S.M.O. pués la teoría de este último es de tipo
completamente diferente ( origen "f ísico ", etc. ).
Referirse a la "teoría" como elemento que permita o no la mezcla,
quiere decir eludir'aquel plano cultural donde se producen "teorías".
Es decir, referirse a los modelos culturales que como "teorías" producenel comportamiento; entonces, volviendo a nuestro análisis, teniendo en
cuenta la relación entre los tres sistemas médicos, podemos hipotizar que
existe más "cercanía" entre modelos del S.M.I. y del S.M.n. y no con
modelos del S.M.O. Solamente de esta manera se puede explicar el tipo de
rel¡rciones que identificamos (en el sentido que se puede da¡ "fusión" o
"mezcla" sólo entre elementos culturales estmcturalmente homogéneos
entre ellos).
Si el problema de la "mezcla" se refiere a la teoría de las enfermeda-
des y por tanto a la hipótesis de "un mundo espiritual" (extra-físico) que
sa
las produce, es inmediatamente evidente porqudse produce una fuerüe in-
iroducción de elementos cústianos en el s.M.I. De hecho, la religión cris-
tiana se presenta, de manera general, como "explicitación" y ,,mediación"
de la relación entre "mundo espiritual" y "mundo humano", produciendo
una fuerte teoría de la influencia del primer "mundo" sobre el otro (hu-
mano). Esto quiere decir que, también no explicitando una teorfa de las
enfermedades, el sistema general presentado ,.in situ', es tendencialmene
homogéneo con el sistema médico indígena. Este hecho explicaría la fuer-
te mezcla que se produce.
sin embargo, estas primeras conclusiones deben ser ulteriormente
demostradas y elaboradas. En particular, para la relación entre religión
cristiana y S.M.I., será necesario tener en cuenta:
a) el nivel en el cual se realiza la "mezcla";
b) las maneras a través de las cuales se realiza y
c) los contenidos que prisan de un sistema (religioso) a otro (medici-
na indígena).
3. CUANDO LOS MITOS SE ENCUENTRAN
3.1. Problemas de definición: Mito, Rito y sus
transformaciones en la cura shamánica.
No queremos proponer una reflexión sobre la relación generar entre
mito y rito. Queremos, en seguida y brevemente, enfocar sólo la relación
entre éstos dos términos en el interior de la curación shamánica. Está or-
plicación es ahora necesaria para evitar confusiones y secundariamente,
con el fin de proponer un modelo mínimo capaz de erplicar (en hipóte-
sis) la concentración del cambio (mezcla) del sistema m&lico Makuxí
en el aspecto mítico de la curación (teoría de las enfermedades, etc.).
Eristen muchas definiciones relativas a cada uno de loe dos terminosy a la relación entre ellos. No es este el espacio mejor para un análisis de
la manera de entender mito y rito, más aquí puede ser zuficiente eeñalar,
que en el caso del rito entenderemos referirnos a un conjunto de prácti-
cas, variadamente organizadas en el espacio y en el tiempo, que permiten
al gmpo social (y al individuo) "designar" y "describi¡" una situación y,s¡ algunos casos, "modüicarla". cla¡amente, esta definición reduce la ri-
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queza del evento pero pensamos que puede ser válida en el ámbito especí-
fico en el cual queremos utilizarla (la cura shamánica).
En el caso del mito, el problema de definición se hace más complejo,
también por nuestra relativa incapacidad de "vivi¡lo" (siempre es el mito de
los "otros"). Podemos entender el mito como una "historia" que es contaday circula por "canales" especiales dentro del grupo. Los contenidos de
esta "historia" se refieren a la relación con el "mundo", entre las personas,
la producción de técnicas, etc. Se refiere, brevemente, a la organización de
la cultura, en cuanto funciona como "instrumento cognitivo".
Pero el aspecto que aquí nos interesa es que esta "historia" posee su
"fuerza". Se podría decir que es una "historia operante", en el sentido
que permite (produce) no solamente la organización del "mundo", sino
también, y sobre todo, la acción sobre el "mundo".
Dicho esto superficialmente, tenemos que preguntarnos en qué rela-
ción están mito y rito en general y particularmente dentro de la curación.
Podríamos afirmar, tomando un aspecto particular de Ia relación, que el
rito "recita" el mito y le permite ser operativo (mas que en otras si-
tuaciones).
Dos planos culturales se enfrentan y entre óstos se crea un espacio,
un modo, para que los dos "térrninos" puedan expresar la "operatividad"
de su relación: es este el caso de la curación shamánica.
Como se recordará, se señalaba a¡riba que en el caso Makuxí, ya sea
en las púcticas rituales del "rezador" o en las del Pia'San, una "historia"
es eontada (y a veces sólo brevemente). Esta "histoúa" narra de enferme-
dades rezueltas por parte de "héroes míticos". Se trata entonces de en-
tender de qué modo esta "historia" entra en la curación. Es decir, en qué
consiste Ia "operatividad" de la relación rito-mito (la "historia" es un
mito).
"El Shamán, escribe Lévi Strauss, no se da por satisfecho con repro-
ducir y recitar ciertos acontecimientos; los revive efectivamente en toda su
vivacidad, originalidad y violencia..." (Lévi Strauss L971: 204). En
particular estas historias míticas son revividas en situaciones de grupo, en
las que todos los participantes son "actores".
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¿Qué quiere decir revivir? euiere decir, utilizando una forma meta-fórica, "transferirse" en un "espacio" y en un ,.tiempo, en el cuál opera elhéroe. un plano en el cual las situaciones cle .,crisis', (las enfermeáades)encuentran siempre solución (cfr. De Martino, lg72).
Queriendo esquematizar la situación de curación, terremos:
REALIbAD ¡'tiriCA
gEALr6!,f (6rfrDrAN4
CURACiON
€NFÉRMEDAb
Que se puede leer: el shamán, en su posición de ,'centro', entre dosmundos (cfr. Amodio, L983a), ayuda al enfermo a..pasar" del palno de larealidad "cotidiana", donde las enfermedades se dan, al plano de la realidad "mítica", donde la crisis puede encontra¡ solución-y luego .,volver
a entrar" en la realidad "cotidiana", llevando consigo los efectos del ,,via-je" a la otra "realidad". Es como decir, más o menos, que ..pasará de larealidad más banal al mito, del universo físico, al universo fisi,ológico, delmundo externo al mundo interno. Y el mito que se desplega "tt "l ".r"rpointerno deberá conservar la misma vivacidad, el mismo carácter de expe-
riencias vividas en las cuales, con el favor del estado patológico y "or, ,rrr"adecuada técnica obsesiva, el shamán habrá impuesto las condiciones"(Levi Strauss, 1971: 217).
si esta es la relación operativa que liga ritü y mito (pero dejando mu_cho por profundizar), no debemos olvidar que estamos hablando demodelos, se empieza a entender de un lado la importancia del mito y delotro, porqué es en este nivel que encontramos más casos de ,,mezth".
Ahora, volviendo a nuestro tema, si el mito es tan importante en lacuración, ¿qué ocurre cuando el conjunto mítico de una cúltura entra encrisis? ocurre que la curación empieza a no funcionar. faltando (parcial-
mente o integralmente) la referencia mítica que da fuerza operativa al ri_to. En estos casos, por la importancia relevada" asistimos a tentativas de
SHAA,IAN
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solucionar el problema, de las cuales, la m¿ís importante es la asunción de
temas, personajes y, a veces, formas de la mitología del grupo que provocó
la crisis. Claramente, también a nivel de las prácticas serán introducidos
nuevos elementos (por ej. Cristo en el mito, el signo de la cruz en el rito).
En todo caso, es necesario decir que este proceso es más amplio que
el ámbito particular de la curación shamánica, siendo este el tipo de reacción
generalizada en los grupos indígenas frente al "nuevo mundo" que se
forma después de la llegada de los blancos.
Como escribe Egon Schade, "desde el momento en que el blanco in-
vade el horizonte del mundo tribal, este asume configuración diferente, así
como se modifica también la imagen que en su propio ser el nativo había
construido cuando su sistema socio-cultural se mantenía en un equilibrio
conseguido a través de muchas generaciones y que parecía, por así decir,
definitivo.
Estas transformaciones se presentan al espíritu como problemas que
reactivan el pensamiento mítico. Sobre todo la extraña y enigmática figu-
ra del blanco, que enfrenta con singular ambivalencia, y los elementos cul-
turales de los cuales es portador, reclaman una explicación que la mitolo-
gía provee" (Schaden, 1969: 217).
Entramos así en el ámbito complejo de los fenómenos sincréticos.
Una vez más, nos vemos obligados a señalar algunas referencias a este te-
ma (algo más surgirá en el curso del anáIisis). En lo que se refiere a nuestro
discurso, será bastante distinguir con claridad la "superposición" de ele-
mentos culturales de origen diferente, del "sincretismo" cultural.
En el primer caso, asistimos a la "simple" asunción de contenido y/o
modos culturales extraños que acaban por coexistir con aquellos autócto-
nos, sin por esto producir fenómenos de síntesis. Esta situación parece
ser provisoria, no consiguiendo dar una "visión unitaria del mundo" y
tiende a resolverse en los términos de un "homogéneo cultural". Pero, esta
observación tiene que ser probablemente relativizada si consideramos el
análisis de las "culturas subalternas", dentro de las sociedades occi-
dentales, hecha por Gramsci y particularmente cuando habla de la cultura
subalterna como de un "aglomerado indigesto de fragmentos" (Gramsci,
1971).
Esta situación "fragmentada", que coincide bastante con lo que lla-
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mamos "superposición", sería mantenida artificialmente por los dominan-
tes del sistema social (nuestro caso parece un poco diferente¡.
En el segundo caso, el eincretismo, asistimoa a una tentativa de sín-tesis funcional, en la cual los elementos culturales externos (o al menos al-gunos de ellor), vienen a "encontrarse" con los elementos'indígenas (J-gunos de ellos) para formar, tendencialmente, un nuevo conjuntó culturalhomogéneo. siendo estos procesos históricos, en el sentido gue se produ-cen por grados, podemos asistir a varias fases de gu construcción laesde ta"nrperposición" hasta el sincretismo) en la cuál el punto márimo serfa re-presentado por una efectiva nueva formación cultural. ..El el¡ncretismo, di-ce Ribeiro de olivera, sólo se reariza cuando dos o mas sistemas religiosos
se combinan, de un modo que los dos dejan de existir como tales y produ-
cen un sistema religioso original" (Ribeiro de olivera, ]-g77 36).
cla¡amente, y es necesario subrayarro, en el caso por nosotros ana-lizado, el proceso se realiza sólo en uno de los dos sistémas: el sincretis-mo' por problemas de fuerza, se da sólo en el sistema Makuxf y no en el
sistema cristiarto.
En seguida analizaremos un ámbito particular de éste sincretismo
Makuxí: aquel que se refiere al campo del mito. La elección de éste ám-bito se explica ampliamente en consideración de cuanto fue dicho hastaaquí sobre la relación mito-rito en la cura shamánica (que explica también
porqué este es el ámbito más ',sincretizado" por loo Makuxí).
3.2. Mitologla Makuxí e Historias cristia¡¡as en la curación shamánica.
3.2.1. hemiu
Los Makuxí del Brasil en general, habitan dos regiones geográfica.
mente diferentes (colindantes): el "lawado", planicie con poca vegetación,
que constituye el valle del río Branco y del río uraricoera y las..8errae",
montañas al norte del territorio de Roraima. Además, parte de las aldeas
está situada en el borde de la selva Amazóica.
Los fenómenos de sincretismo al cual bquf nos referimos se dan ¡o-
bre todo, pero no exclusivamente, para los MakurÍ que viven en la plani-
cie. Este fenómeno ee fácilmente explicable si consideramos que es en esta
59
región que histórica y actualmente Io¡ blancos llegaron y ocuparon más
tierras indígenas. ciertamente, se dan fenómenos de sincretismo tanbién
en la¡ "!erras", pero nos parece que en menor medida, por el relativo aisla.
mienüo.
Al lado de esta delimitación geográfica, e8 necesario hacer otra, rela-
tiva a nuestro tema. Verificamos de manera amplia que los fenómenos de
sincretismo se refieren a muchos ámbitos de la cultura Makuxí; particu-
larmente en el ámbito mítico, la introducción de figuras crietianas es bién
amplia y envuelve no solamente aquellas historias relativas a la curaclón
shamánica (conjunto por nosotros recortadó), sino también otros ámbi-
tos no menos importantes (orígen del mundo, relaciones entre personas,
etc.). Por ejemplo,encontramos mitos que explican la formación del cuer-
po femenino en las cuales no es el héroe mítico quien hace la distribución
del órgano sexual sino Sn. Pedro por orden de Cristo. Asf, también tenemos
mitos completamente nuevos, en los cuales la diferencia entre indígenas y
blancos se explica incluyendo al Dios cristiano, etc.
Los ejemplos podrían ser multiplicados, pero pensamos que éstos
bastan para presentar el fenómeno y por esto nos ocuparemos en seguida
particularmente de aquellos mitos relativos a la curación de las enfermeda-
des y, además, dó estos sólo daremos algunos ejemplos y un pequeño en-
sayo de aruálisis.
3.2.2. Héroes que euron: Enxiquirang y Cristo.
Volvemos brevemente al modelo propuesto para el análisis rito/mito
en la cura shamánica. Propusimos, como se recordará, considerar la "his.
toria" revivida en la curación shamánica como posibilidad de "trasladarse"
hacia el plano mítico donde la curación y puede ser realizada y la crisis
solucionada. Veamos entonces, particularmente de qué historia se trata en
la cultura Maxuxí.
En genera\ estas historias cuentan de un héroe cultural, tal vgz el más
importante de la cultura Makuxí, de nombre Enxiquirang, eü€, ayudado
por su hermano Aniké, viaja incesantemente cumpliendo una serie de "em-
presas". Vamos a dar un ejemplo para aclarar la relación entre curación
shamánica y empresa de Enxiquirang.
Cuenta un mito Makuxí que la torüuga fue invitada un día por los
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buitres (urubús) a una fiesta en el cielo, pero, ca¡eciendo ra tortuga dealas, fue cargada por uno de los buitres y ievantada hacia el cielo. Di¡¡an-te el viaje y por distracción del buitre, ta to*uga cae a tierra y rc quiebraen muchoe pedazos, gorpeando contra una piedra. cuando ta ü*ug"estaba muriéndose, pasó por ahf Enxeuirang que decidió **ü.utilizando una hierba particular como ..co!a", "l ncio" unió las variae pie_zas y así la tortuga pudo revivir. concluyendo la historia, Rafael de la al-dea de Taxí, añadió en aquella ocasión (mayo, l9g2): ,,es por erto que lastortugas son hechas de trozos pegadoe".
La historia también es utilizada por los ',rezador€s". Rafael, ,,teza-dor": "Nuestro pecho es hecho comoLl caso de las tortugas. cuando unoestá enfermo del pecho, este Be quiebra en pedazos". como es previsible,en la curación de esta enfermedad es utilizada a menudo la misma yerbade la historia de Enxiquirang.
Así, el mito propone:
a) una teoría sobre las características de la tortuga (el casco).
b) Una representación particular del cuerpo h,mano (el pecho).
c) una sustancia vegetal para ser utilizada en enfermedades particu-
lares.
d) un modo y algunos comporüamientos en cinso de enfermedades
particulares.
e) En manera general, el mitodemuestrala posibilidad de curación.
concluyendo, la "tranferencia" en el plano mítico, donde la cura esposible, es sólo uno de los elementos y funciones del mito. por lo demás,de manera general, el mito "funciona" para todos (y no sólo para enfer-
Tor y curanderos) como modelo para entender una realidad y obrar sobreella.
como ya se señaló, las historias de Enxiquirang no se refieren sólo ala curación de enfermedades (de variado origen), sino que encontramosa Enriquirang que crea grandes piedras (importantec en esta culüura), dis-tribuye órganos sexuales femeninos (cuandd las mujeres no los teiian),
distrinuye los frutos en las tierras, después del corte del árbol ,.Boraima'¡,
etc.
ót
En los últimos añoo apareció un nuevo héroe en el horizonte cultu-
ral Makuxf: Cristo. Eete esn la mayorfa de las veces acompariado por 8n.
Pedro empezó a sustiüuir a Enriquirang en las empreEas que antes cum-
plía. La ¡ustihrción del uno por el obo no ea inmediata y ee observa
cierüa gradualidad en el proceso.
Ante todo asietimos & una simple asociación Cristo/Enxiquirang:
el héroe Makuxí sería unapóstolde cristo. Junto (o en seguida) conesta
asociación encontramos también una influencia directa del héroe cristiano
sobre el Makuxf. Así, la presencia de cristo puede explicar, retrospectiva-
mente, algunas características de Enxiquirarrg.
Contaba el viejo Rafael, "rezador" de la aldea Taxí, que los herma-
nos Enxiguirang y Aniké eran apóstoles de-cristo y estaban buscándolo,
eólo que todas las veces que llegaban al sitio donde sabían que cristo esta-
ba, éste ya había salido. Llegaron siempre tarde, sin conseguir verlo. E¡por esto que viqjan continuamente (septiembre, 1982). Interesante notar
el énfasis sobre el "atraso" que prepara la sustitución a través de la atribu-
ción de elementos "negativos" a los héroes tradicionales.
soore las bases de éstas primeras asociaciones entre las dos figuras
(claramente en línea hipotética), se produce la sustitución (en todo caso
observamos la coexistencia de varios hechos, estando el proceeo en fase de
realización). Así, Cristo empezará a "rodar por el mundo", resolverá pro-
blemas relativos al cuerpo (caso de las vaginas), utilizará un ayudante (sn.
Pedro sustituye a Aniké), etc., en lugar de Enxiquirang.
Pero es particularmente en las empresas relativas a la curación de en-
fermedades que la sustitución se realizará de manera más completa y
fuerüe. En seguidq daremos dos ejemplos: uno, en el cual cristo cura ra
Luna y, otro, en el cual cura una mujer. La elección de estas dos historias
es producida, simplemente, por el hecho que podemos eonfrontarlas di-
rectamente con historias "equivalentes" en las cuales el protagonista es .
Enxiquirang (las historias sefan sólo resumidas dejando a otros espacioe el
análisis textual).
ENXTQU&ANG CURA EL SOL¡
A oaus¡ de una serie de evnn-
tos, debidos a los hombres, el sol
CBISTO CUB¡ LA LUNA3
Algunoe animalee de la selva mata-
ron a la Luna y la hicieron pedazos.
A
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cayó sobre la tierra, quebrándose
en muchos pedazos. Los hombres,
llorando pidieron a Enxiquirang
que lo cure. Este recogió loe peda-
zos, V, con una "Pussanga" (objeto
de poder) lo junto nuevamente di-
ciendo: "Cuando mañana cante ei
Caboré (ave, el eol se levantará
hacia el cielo".
De hecho, el día después, el
sol salió aJ cieloa.
Un día después la Luna se mo-
vió y retornó al cielos.
Nos parece que la diferencia más notable es relativa al hecho que en un
caso es la Luna que es curada y en el otro es el sol. Esta diferencia, no nos
parece sustancial, en cuanto en la cultura Makuxí, los dos son colocados
en el mismo contexto mítico de acción, son los dos varones etc. parece,
así, que el sincretismo se da sólo a nivel del .,nomtlre" del heróe.
ciertamente, es necesario subrayar la diferencia entre los "instrumen-
tos" utilizados en las dos historias. En la de Enxiquirang se utiliza un ,,obje-
to de poder", en cuanto en la de cristo un óleo vegetal. sería fácil concluirque Ia segunda historia (cristo) es sincrética también a este nivel. Es de-cir, que pasaría de un elemento Makuxí ("Pussanga") a uno occidental
(óleo de Mundubi, como remedio tipo',pomada", etc.).
Pero los datos sobre estos temas son pocos para semejante conclusión.
Además, la utilización del "Mundubí" es tradicional en la cultura Makuxí
(por lo cual se trataría solamente de una variación interna).
En fin, no puede subvalorarse el dato ofrecido por la versión deDiniz de la historia de cristo. Parece que, en esta versión, el sincretismo se
coloca a nivel más profundo que en nuestra versión. El "Luna, levántate",
hace claramente referencia a las palabras pronunciadas por Jesús (,,Joven
levántate") cuando resucita a una joven, en el evangelio. sólo que, en el
caso Makuxí no se trata de una joven, sino de la Luna y además es de sexo
masculino y no femenino.
El segundo ejemplo que queremos citar es más complejo que el pri-
La mosca contó el hecho a Jesús y
le mostró donde botaron los peda-
zos de la Luna; en la selva, en la pla-
nicie y en las aguas del río Urari-
coera.
Jezus a pedido de la abeja ro-ja decidió curarla. Primero juntó los
pedazos de la Luna, después los
lavó y frotó con óleo de "Mundu-bi" (planta).
ó3
mero: si en Ia historia de cristo es una mujer que es curada con un proce-
dimiento particular, en la de Enxiquirang es él mismo que va a ser curado
por su hermano.
ANIKE CURA A ENXIQUIRANGó
Un animal de la selva (Okrei-
má) mata a Enxiquirang, después
que este por curiosidad quería ver
como el animal mataba las aves.
Enxiquirang es hecho pedazos y co-
locado en una olla. Aniké consigue
recuperar los pedazos para curarlo.
"Después juntó los pedazos del her-
mano y los envolvió con hojas de
Mundubí soplándole sobre los ojos,
en la boca, en el corazón, en las
manos y en los pies. En una hora el
cuerpo se movió y en dos horas
Iskirá resucistó completamente.
Riéndose Iskirá habló: "Hermano,
okreimá me mató, pero yo estoy
nuevamente vivo" (Diniz, 7972:
t46-147 t.
JESUS CURA A UNA VIEJA?
Después de muchas empresas,
Jesús y Sn. Pedro llegan a un pue-
blo de la selva. En este pueblo
había una vieja enferma y sus fami-
Iiares pedirán a Jesús que la cure.
Este, decidido, ordenó a Sn. Pedro
cortar la vieja en pedazos y de colo-
carla en un recipiente. Después,
Jesús sopló sobre los pedazos de
la vieja diciendo: "Levántate, joven
de 15 años", y del recipiente salió
una joven. La vieja, no solamente
fue curada sino tantbién retornó
joveno .
Esta segunda historia com() so pucclr. vcr, tr)r'es('nta algunos problel-
mas que en la primera ng habían a¡rarecido. En la prilnera Ia transforma-
ción del héroe (de Enxiquirang a Cristo) era relativamente simple, man-
teníase sólo en el nivel, si así se puede decir, del "llombre". Aquí, mas
bién, asistimos a una inversión en las relaciones dc curación. Donde anbes
era Enxiquirang el que era, despedazado, en la histori¿r de Cristo es una
vieja. Parecería, así, que en este mito sincréLico la "homología" Enxi-
quirang/Cristo no funcione completamente. En cambic¡ pensamos' que
esta "homología" resiste si consi<leramos la fu¡ción del "ayudante".
Primeramenbe, tiene que subravarse que la relación Aniké-Sn. Pedr<-r
es equivalente a la relación Enxiquirang-Cristo y secuntlariamente, ¡lor los
procesos de "fusión" y "separación" de los mitos, la relación protagonis-
ta "ayudante" expresa, en la mayoría de los casos, una mistna figura. lin-
tonces, considerando a Enxiquirang y Aniké, por un lado, Cristo y Sn. Pe-
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dro por el otro, como figuras "únicas", podemos concluir que la ,,homolo-gía" entre las dos figuras principales cántinúa funcionandJ. Er, todo "uro,la H,mología cristoEnxiquirgan se mantiene en todos los otros mitossincréticos que ya recogimos.
¿Por qué en tal caso se produce la inversión?
En el estado actual del anárisis podemos sóro adelantar argunas hipó-tesis' se puede, en primer lugar, hácer referencia al ihechoque en rostextos evangélicos cristo siempre cura y no es curado. ciertamente, desdenuestra posición externa, se podría citar un paralerismo entre Enxiquirang"hecho pedazos" y.cristo en la cruz (y su consiguie'te resurrección). Elser "hecho pedazos" es una metáfora a menudo utilizada por el evento dela cruz ("quebraron todos mis huesos...") mas no, p"r"""'lue los Makuxino fueron particurarmente impresionados por este hácho (no tenemos has_ta ahora mitos con referencias de este tip<l).
otra explicación podría ser encontrada en el hecho que para nues-tros productores del mito sincrético, llevar la transformación hasta extre_mas consecuencias (humanizar cristo, etc.) no parece posible, en reraciónal tipo de predicación misionera presentada én u región: cristo comoDios, lejos de los problemas humanos.etc.
En todo caso, este problema (que queda por resolverse) coloca un te-ma fundamental: ¿eué aspectos deLmito cristiano vienen uiilizados y quéaspectos 'o?. Pregu.ta, está, relacionada con la otra más importante:¿Cuál es el nivel en el cual se da el sincretism<.¡?.
- Nos parece que el aspecto más imporüante, considerando secundarioel "viaje" y la presencia de "ayudantes,;, se refiere a la capacidad de curar.Es decir: ambos protagonistas son curanderos "prototipás,,, en er sentidode modelos de los cuales desciende el ejemplo mítico y muchas veces, lasindicaciones directas para la curación.
En este sentiCo, es importante, por ejemplo, citar la condensación devarios mitos, publicada por Diniz, en la cuar Jesús da indicaciones especí-ficas para curar; después rle haber sanado la mujer hecha pedazos: ,.iesúsdijo al pirclre de la mujer que hi<:iese la misma cosa cuand-o alguien se en-fermase- Es decir, bendecir.el agua y soprar sobre las partes áel cuerpo,con ur canuto de Mundubí. Añadió que para enjuagar la boca, cuandocstuviera sin paladar, debía utilizar agua con pimientr. par" reforzarse debía
ó5
beber vino de Maracuyá, etc." (Diniz, Lg72: 14g). Ahora, estas curacio-
nes hacen paúe intcgnnte de muchas historias de Enxiquirang, sóIo que
aquí se vuelven recetas explícitas (hipóteeis: ¡el mito empieza a morir?).
La función de curandero no es atribuida a Jezus por parte de los Ma-
kurf pero está presenta en las historias evangélicas. Por lo cual el sinere-
tismo se produce sobre la base de una homología entre los dos personajes.
Como escribe Hallowel, refiriéndose a otras áreas culturales, "los sincre-
tismos... brota¡án del reconocimiento de características homólogas entre
los dioses indígenas y los santos de la doctrina católica" (Hallowl, 1945:
190).
Así, sobre la base de una característica poseída por el personaje míti-
co extraño (en nuestro caso, curar) y a travésdeconfrontación con las ca-
racterísticas del personaje de la propia mitología se realiza la "condensa-ción". Ciertamente, otros elementos extraños vienen asumidos, pero la
sustitución se da fundamentalmente en relación a las funciones a ser rea-
lizadas, en cuanto otras características del personaje exhaño (Cristo, en
este caso) se dejan caer.
Como nos decía Alcuín, Pia'San de la aldea Taxí ( 1982) : "Para curar es
necesario tener fe, cuando yo curo es con fe. Jesús dice, en Makuxí
mismo, ahora yo digo en portugués, váyanse y curen; si tienen fe cura¡án.
Yo siempre digo esto, cuando curo".
Afirmación clara, ésta, que si de un lado demuestra nuestro análisis,
por el otro pone un problema, en el sentido que, entonces, el sincretismo
no se da solo al nivel examinado (homologia entre los personajes) sino
también a otros niveles. Queremos referirnos,por ejemplo, a aquel "Luna
levántante", de procedencia evangélica, recogido por Diniz en el mito de la
Luna quebrada. En este sentido, p¿üece que al lado de las técnicas tradi-
cionales que sobreviven en el mito sincrético (soplar en varias partes por
ejemplo), se añaden otras capaces de producir cambios más profundos. De
hecho, si el mito establece la acción del rito curativo, aquí asistimos a
cambios sutanciales de la práctica terapdutica. Ponemos, así, el problema
de los niveles del sincretismo.
Identificamos ya explícitamente un primer nivel: la homología entre
los personajes. Ahora, puede haber homología entre rasgos o entre accio-
nes. Este podrÍa ser considerado en segundo nivel que, con Egon Schan-
den, podemos ya llamar de los "temas" (Schaden, 1969:219). Entonces
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en el caso que el mito sincrético reproduce el mito originario con el ,.sim-
ple" cambio de "nombre" del protagonista, estaríamos en el primer nivel; silo reproduce con cambios en las acciones representarían un segundo nivel.
Esta primera aproximación no nos parece suficiente, teniendo en
cuenta la constitución general del mito. Tal vez, Io que llamamos niveles
pueden ser considerados "planos" de un mismo nivel, que podríamos de-
nominar del "contenido". Así, con facilidad, podemos señalar otro nivel:
las formas del mitoe.
Pero este segundo nivel casi no es tocado en los mitos que aquí repor-
tamos y se entiende con facilidad porque si, como escribe Levi-strauss,
"en el pensamiento mítico todo se desenvuelve como si el sistema de los
significantes opusiesen una propia resistencia a las influencias externas que
las cosas significadas sufren" lLevistrauss, 194-822).
¿Por qué esta resistencia?
Esta puede darse sólo si el cambio a este nivel del mito implica una
transform4ción radical en su función. Y, de hecho, es a este nivel que el
mito "funciona" en la curación shamánica. No es por un acaso si, refiriéndo-
se a las "recetas" dadas por Cristo, en la versión de Diniz, insinuamos,,la
muerte del mito" y, en el caso de decirlo, también de la pníctica chamanisa,
en el sentido quc la práctica funciona en cuanto hace directa referr:ncia
a un "exemplum" fundado por el mito. Si este último se vuelve simple
receta de ¡lrescripci<¡nes no realiza más su función primaria, no logra más
ser un "espacio" de resolución de la "crisis". El mito, entonces, muere y
con el pierden sentido las prácticas que la utilizaban.
Por lo cual, volviendo a nuestras historias, si se trata de cambios a
nivel del contenido, para las prácticas shamánicas no existirán problemas.
Enxiquirang o Cristo, como "exemplum" mítico, la curación se realizara
lo mismo. En camtrio, cuando las formas del mito (los significantes) serán
envueltos por el cambio (el caso de las "recetas"), entonces para los Sha-
manes Makuxí no existirá más un "presupuesto para la acción" y sus cu-
raciones nc¡ resoiveLán más las enfermedades. Pero atención: el "plano mí-
Lico" r.lo desapareceiá, será simplemente otro (y de otros), en el cual no se
pose(in las "llaves" para entrar.
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4. MISIONEROS Y ANTBOPOLOGOS FRENTE AL
SINCRETISMO CULTURAL
El camino que cabamos de recorrer al interior de las relaciones entre
religión cristiana y cultura Makuxí, permite delinear con claridad los ámbi-
tos y los contenidos que el grupo indígena utiliza de la religión de los blan-
cos: el "mensaje" no es asumido en todo, sino que de este recorta una pax-
te que, de una manera u otra, responde a dos características:
a. Homogeneidad (relativa o total) con temas y formas de la propia
cultura;
b. Temas correspondientes a las nuevas necesidades producidas por la
llegada de los blancos.
Frente a estos hechos nos parece que valen poco los esfuerzos de los
misioneros por corregir o pretender una "ortodoxia". Además, el cristia-
nismo "in situ" presentado y/o impuesto no pasa por un único canal -losmisionerosro- sino que es transmitido casi automáticamente por los
varios grupos de población blanca que llegan a tener contacto con estas
poblaciones indígenas (comerciantes, colonos, etc.). Ahora, el cristianismo
de estos grupos, lejos de ser "ortodoxo", constituye un corpus de creen-
cias de variado origen cultural y de reelaboraciones (sincretismos) según
las necesidades de cada grupo. El caso de los emigrantes del Nor-oeste del
Brasil, en el área aquí considerada, es un ejemplo claro de este proceso.
Por otro lado, frente a estas múltiples influencias, los indios intentan
reaccionar y el sincretismo analizado puede considerarse parte de esta
reacción. Es deci¡: frente a las tentativas de destrucción y/o tranforma-
ción, estas poblaciones,más o menos concientemente, asumen el cambio
como solución (antes o cuando los "otros" hacen sus planes de trans'
formación).
No queremos en absoluto, interpretar el sincretismo como proyecto
consciente de sobrevivencia cultural (en el sentido de "cambiar un poco
para no cambiar del todo") pero sí señalar que el fenómeno implícitamen-
te representa esto, también sin la participación consciente de cada uno de
Ios individuos de aquella sociedad.
Por su cuenta, los misioneros completamente inmersos en estos pro-
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cesos (en la mayoría de los casos como espectadores), asumen una actitudnegativa y negante. Además, muchas veces ar lado áe los hechos del sin-cretismo, ellos asisten a amplios fenómenos superficiales de uso y parüici_pación en los ritos cristianos (bautismo, misas, "t".1. óá-. ái"" ngon shca_den, "no es después de todo sin raaón que se acostumbra caracteriza¡ losefectos comunes de la obra mieionera como simple ,,barniz crieti;o;fque no toca, sobre todo cuando se trata de adultos, la eobrevivencia delantiguo sistema de creencias con todo su vigor'i (schaden, 1g69:231).
Más, también en este caso, aceptar el cristianismo como ..barniz,, esuna manera de defenderse (por ejemplo pantalones que ocultan la ..liga-dura" del pene; ritos rearizados a árottdidur, etr.i una manera paramantener la propia identidad, sacudida por el rápido mudar de modos ycontenidos.
Para el misionero, aceptar todo esto se vuelve difícil. En el sentidoque también en América Latina parece valer cuanto, hace años, decíaMalinowski para el Africa: "El misonero es el promotor y el centro de larevolución religiosa que 6e verifica ahora en Africa. El no se mantendríafiel a su vocación si aceptase obrar en base al principio que el cristianismoes igual a cada otra forma de culto. su conducta ós ¿éterminada por sucredo que le obliga a considerar todas las formas de religiones como abe-rrantes, hechas sólo para ser eliminadas...
El misionero, lejos de permitir la convivencia de los demás cultos allado de los mensajes del evangelio, está activamente empeñado en susti-tuirlos" (Malinowski, 1945:16). El juicio de Malinowski es ciertamentemuy duro, más en el caso de América Latina de hoy, ¿cómo olvidarse delRÍo Negro brasileño? ¿o aún peor, del "Instituto Lingiiístico de verano"?No queremos meter todos en el mismo costar v, por ásto, no olvidamos elconcilio vaticano II con su apertura a otras religiones y culturas. En estesentido, por ejemplo, merece citarse el trabajo desarrollado en el perú porel "Instituto de Pasto__ral Andina" (IpA) y en Brasil del ..concejo Indige-nista Misionero" (CIMI).
sólo que, por un lado, esüas instituciones tienen problemas con lajerarquía y, por el otro, también dentro de una postura géneral de erplícitorespeto, conviven teorizaciones como aquellas de la semilla del verboll
(superficialmente muy avanzada). Pero, reflexionando un poco, ec percibeque, también en este caso, no se acaba de colonizar, asumiendo loe tér-minos del "recorte"; esto es "semilla", este otro no y, entonces, tiene que
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ser eliminada, etc.r2. Lo mismo ocurre cuando se hace la tentativa' en am-
bientes de teología de la liberación, de considerar la mitología indígena
como "Antiguo Testamento" (Masters, etc.).
Por ejemplo, en el caso peruano, un estudioso cristiano como Manuel
Marzal, examinando el sincretismo religioso de los Quechuas, Mayas y
Negros de Bahía, también con lalaperturaque demuestra y utilizando ins-
trumentos antropológicos, acaba afirmando que estos sincretismos "deben
ser sometidos a un proceso de cambio para convertirlos en adoración a
Dios en "espíritu y verdad", según la meta señalada por Jesús a la mujer
samaritana.. ." (Marzal, 1985: 197).
La referencia al trabajo de Marzal abre el discuno sobre los antropó-
logos. Coherentes con nuestro plan de trabaio, no queremos analizar el tra-
bajo cle los antropólogos en general y de manera teórica. Así, como hici-
mos con los misioneros, intentaremos ver el trabajo de estos profesionales
a través de los casos particulares del sincretismo.
Que la antropología (y Ia etnología) construyeron y continuamente
construyen su objeto de estudio, es casi de conocimiento general. Esto
quiere decir que, de una manera u otra, el "otro" es contruido sobre labase
de nuestra misma cultura 1dósde Rousseau hasta, ¿por qué no? Levi -
Strauss). Este proceso, nos parece que se realiza en varios grados, sea en el
caso de identificación de completa diferencia sea cuando se intenta indi-
vidualizar "estructuras" generales (en el sentido que son comunes tam-
bién a nuestra cultura).
Dicho esto como premisa, en el caso del sincretismo, asistimos a un
fenómeno muy particular: los antropólogos en general, poco se interesan
en estos fenómenos y la demostración de este hecho puede encontrarse en
la falta, hasta hoy, de un "modelo" interpretativo general de los fenóme-
nos sincréticos. Ciertamente tenemos descripciones del cambio cultural,
pero pocos se interesan por la manera específica de su realización. Así,
leemos textos muy interesantes sobre culturas indígenas de América La-
tina y cuando verificamos "in situ" cuanto fue escrito, nos damos cuenta
que los hechos descritos están mezclados con otros de tipo sincrético o
completamente occidentales que no fueron tomados en consideración.
Asistimos, de este modo, una vez más a una operación de "recorte",
sólo que la finalidad, en este caso es diferente a la de los misioneros. El "re-
corte" es relativo, aquí, a la identificación de parles "auténticas" de la cul-
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tura estudiada, rehusando tomar en consideración los cambios. elc.
Así, para los lectores europeos, por ejemplo, estas culturas parecen p"r-u-
necer en un tiempo "mítico", incontaminados, etc. En este sentido, no
es sin fundamento la acusación a los antropólogos de querer ,,cc¡nstruiruna pared" alrededor de estas sociedades para mantenerlas ,'puras".
Es interesante citar aquí el caso de Koch-Grunber que, para nuestra
región, puede ser considerado el mayor representante de los etnólogos que
tomaron interés por los Makuxí (en verdad, p'ocos antropólogos se intere-
saron por esta población)... Koch-Grunberg fug .un etnólogo alemán que
en los primeros años de nuestro siglo visitó Rqtaima (fruto de este trabajo
son los cuatro volúmenes de "Von Roraima Zum Orinoco").
Apunta Koch-Grunberg en su "diario de campo" que le gustaba asi*tir a las danzas Makuxí (Tukuri, Parixara, etc.) y que hasta participaba.
Sólo que, cuando los indios danzaban el baile ',Alheluia", se aburría y se
iba a dormir (Koch-Grunberg, 1980). Ahora, el baile "Alheluia" era una
danza religiosa de tipo sincrético, expresión de un movimiento mesiánico
nacido en la región al final del siglo XIX y que los indios vivían (y viven
hasta ahora en algunas regiongs) tal vez de manera más intensa que las dan-
zas tradicionales.
Por otro lado, muchas veces, los antropólogos tienen condiciona-
mientos de tipo económico que nos les permiten una convivencia verda-
dera con estas poblaciones. Así, en seis meses recogen su material, utilizan-
do traductores, corriendo de un pueblo a otro, para después volver a su uni-
versidad y publicar sus libritos. Ahora, aparte del problema de la adheren-
cia a la realidad de estos estudios (poca, en verdad), el problema se vuelve
políticor3 . De hecho, el indio real, con sus problemas de producción y so-
brevivencia, con sus enfermedades y cambios culturales, poco parece in-
teresar a los antropólogos
Por ejemplo, en 'ocasiónr de la publicación de la autobiografía de
"Gregorio Condori Mamani", un cargador del Cusco (Peru), por parte del
"Instituto Bartolomé de las Casas", escribe Zuideima:
"El relato de Gregorio hace oir una voz completamente propia de la
vida andina. El no se asombra'de lo nuevo como el cronista del siglo XVI;
no trata de identificarse con'algo que no es suyo como el autor indigeni*
ta; tampoco analiza y descuartiza el material como el antropólogo. Descri-
bir los trabajos agrícolas para él es evocar PACHAMAMA como una reali-
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dad viva y cercana; es evocar la rucha épica del araiwa, recién casado,
desnudo como al salir de la barriga de su madre (¿su propia madre o pa-
chamama?) con kerosene y hondas, contra las nubes n"gt"r para proteger
la cosecha contra el granizo y el rayo,'(Zuideima ig7g:IiI).
Interesado en análisis "profuncros", el antropólogo se olvidó de larealidad de cada día de estas poblaciones y, así, nos parece, está fuera dela comprensión verdadera de la realidad. pero por otro lado, este es unproblema político y no es fácil teorizar a este nivel, siempre que sea posi-
ble o deseablera.
ciertamente, mucho camino fue recorrido en los últimos años de par-te de misi<¡nercs y antropólogos . particularmente después de ,,Rarbados"un proceso de autocrítica se impuso y todavía continúa. pero esto fue po-sible, también, a partir de la presión que los mismos indios organizados están produciendo y, de hecho, volviendo a nuestro tenla, en er caso delsincretismo es necesario "volcar" la perspectiva y tratar de entender qué
es lo que los indios quieren hacer conscientemente y lo que están hacien-do, también de manera inconsciente (como, muchas u"""r, en el caso delsincretismo). se trata, para misioneros y antropólogos, de entender mejorqué tipo de religión están construyencl' los indios y, consecuentemente,
tomar actitudes adherentes a esta nueva realidacl.
Fl. el caso examinado por nosotros, surge claramente un proceso en
erl cual ult ltr¡r¡vo conjuntt.r de crt,r,nr:ias st,está t.onstruyentlo. Nuevo sis.tema que por un lado, no es cclmplet,amente coincidente con las creencias
Lradit i<.¡nales y, p()i' otro, llo puede ciertamente deci¡se cristiano o, me-jor, cristiano según la ortodoxia cle las distintas iglesias. La ironía del fe-nómeno parece consistir en el hecho que las características de Ia figura decristo que los Makuxí asumen y utilizan, son aquellas ligadas a su ident,i-dad de "curador". Ahora, este mismo aspecto fue progresivamente aban-donado por la mayoría de las iglesias (en particular la catóIica romana),
interesadas más en la "salud de las almas" que en de los,,cuerpos" (se ex-plicaría, entonces, el suceso de algunas "sectas cristianas" que proponen
una figura de cristo como "curador" actual). por lo que los Makuxí asu-
men un cristo del "pasado" y que no entra más en las ortodoxias actua-
les. De aquí la reacción violenta (más o menos enmascarada) de parte mi-
sionera v, por otro lado, la incomprensión (y el rehumrse a considerar
importante) de los antropólogos.
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Para concluir, otra manera de ver los fenómenos de sincretismo reli-gioso por parte de antropólogos y misioneros, sería aquella que losconsiderase por lo que nos parecen ser: un fenómeno religioso nuevo. fru-to de culturas diferentes (como el cristianismo mismo), con todo el de_recho de ser tal y sin necesidad de ser recuperado dentro de iglesias pre-existentesls, aunque con la denominación áe ,,religiosidad popular,,, co-mo etiqueta de categoría (claramente baja). En este sentido, por un lado
se entendería mejor el fenómeno y por el otro caerían las exigencias dellevar o "reconducir" al ,.recto camino".
Opino que si no queremos caer, una vez más, en extirpaciones deidolatrías", más o menos encubiertas, este es el único camino por re-
co t'rer.
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NOTAS
"Hemo6 pubücado -escriben lo¡ Benedectinor- imágenes del Sagrado Corazónde Jesús en seis dialectos Makuxf, Quesserumá, Inkaricó, patamona, Taurepang ywapixana; hecho que los pobres indios han agradecido rnucho', (Benedectinor. rsa2,l9).
2Informante: Abel, aldea de la perdía (19g3).
S Informante: Nelson, aldea de la perdía (1ggg). una versión de la misma his-toria ae puede leer en Diniz, Lgl2:148-149.
4 En otra versión (Rafael, aldea TaxÍ, 1gg2) el protagonista no es Enxiquirang,
mas un Pia'San muy potente. En esta versión enconlramos:
l) una oración al Dios cristiano hecha por el pia'san (en lugar de la,.pussanga,'utilizada por Enxiquirang); y,
2) Un final más complejo en el cual los hijos del Pia'San intentan en la rnañana
agarrar el sol en cuanto está saliendo al cielo. En la tentativa, algunos acaban quema-dos. Por esto, algunos hombres tienen la piel y los cabellos "quemados,' (color).
5 La versión colectada por Diniz, añade que Jesús dijo: "Luna levántate,,y eraun hombre fuerte, de 30 años" (Diniz, lg7Z, l4gl.
6lvlu"ha, de las versiones de esta historia. Todos concuerdan totalmente en laparte final. Utilizamos aquí una de estas versiones colectadas por Diniz, tgT2:146-
L47 \.
7 Informante: Nelsor¡ aldea de la perdfz (19gg).
8 Dirri, (1972:148) colectó una versión más estricta de la historia. De esta nosparece interesante subrayar la acción de Jesús: "La sopló en los ojos, en las orejas,en el corazón, en las manos y en los pies".
9 En consideración al modelo interpretativo propuesto, por Roland Barthes(1957), del mito como "sistema semiológico segundo" que se fija sobre la lengua("sistema semiológico primero") sería posible elaborar más este problema de los nive,les del sincretismo; lo mismo se podrla hacer sobre la base del i.modelo" propuestopor Greimas (1966).
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10 Sin coneiderar la diferencia entre la¡ di¡tintas igleciae, muchas veces en con-flicto, por 'lo cual casi se puede penear en una ¡verdaáera ,,guerra para la8 alma¡"!.
I Concillo Vaticano II: los misioneros "están familiarizados con Bus tradicionee
nacionales y religiosae, descubren con gozo y respeto las semilla¡ del verbo que en ellaslaten" (decreto eobre lae misiones: No. 11):
P V"r, por ejemplo, la ,,Constitución Dogmática sobre la iglesia,,, No, l?.,,Consu obra conrigue que.todo_ lo bueno que haya depositado en la mente y en el coraiónde estos hombrea, en los ritos y en las culturas de estos pueblor no solamente no désa-parezca, sino que cobre vigor y ee eleve y se perfeccione para la gloria de Dios. . . "
B D" ,rrr" politicidad g"rreral, no queriendo aquf hablar de los antropólogos al
servicio de "agencias" occidentales con intereses de dominación.
14 Nutur"l-"nte, serfa necesario hablar un
otra vez.
poco de lo¡ rnédicos, pero de esto,
6 Claramente, somos conscientes que en áreas diferenteg de la nueStra se reali
zan pedidos explfcitos de ritos critianos. En estos casos el análisis y la postura debe,
rfan ser un poco diferentes.
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ANALIÉIE HISTORICO DE LAÍI RELACIONES INTERETNICA,S
EL PAPEL DE LOS MIÍIIONEROS Y LOS ANTROPOLOGOS
ALFONSO CALDERON
I INTRODUCCION
La relación de los pueblos indígenas con los misioneros y antropólo-
gos es un diálogo intercultural en el tiempo.
solamente una adecuada lectura histórica nos puede ubicar en la rea-
lidad actual.
Nos referimos especialmente a las Naciones lndígenas de América
que sufrieron la bárbara agresión europea desde el siglo xv y que aún no
han podido recobrar como pueblos zu estado de dignidad social.
A ellos vaya nuestro respeto y solidaridad en su lucha de liberación.
1._ PROCESO HISTORICO
Intentar una síntesis histórica es siempre una aventura arriesgada. pa-
ra el presente análisis tomaremos únicamente las motivaciones socio-polí-
cas que fueron determinando grandes períodos de tiempo.
cabe tambiéír anota¡ el alcance de la metodología. No es difícil que
con la historia como ciencia acontezca una fuga de la realidad: pues cuan-do los hechos suceden, no hay perspectiva histórica para juzgarlos, y
cuando ha transcurrido el tiempo necesario, decenios o siglos, ya no Be
puede juzgar tales hechos sino entenderlos con la mentalidad de la época
en que acontecieron. Esta actitud constituye una ,"trampa histórica" ap-
ta para liberarnos de todo compromiso.
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A fin de entender el presente trabajo quizás sea conveniente precisar
el sentido en el que se ha usado el lenguaje. Se deben diferenciar tres mo-
mentos: el relato, que recurre normalmente a documentos históricos o a
síntesis objetivas: la interpretación de hechos, que explica la mentalidad
de Ia época y hacen comprensible el acontecimiento histórico;la "relectu-ra" histórica desde el presente, a la luz de nuevos acontecimientos y
nuevos datos científicos, etc. En este últimc¡ momento ya no caben
concesiones a la época, porque eso se hizo en la segunda instancia. Así la
"relectura" pretende comprometernos clirectamente con la Historia,
considerada esta como "fenómeno vivo" para el momento actual. En el
lenguaje a emplearse necesariamente van mezclaclos estos tres aspectos del
análisis histórico. Con esta aclaración el lector tenclrá la suficiente discre-
ción para diferenciar la mentalidad cle la época de una necesalia reinter-
pretación presente y aportar con su criterio creativo.
Así, para entender el diálogo planteado entre nar:ionalidades indíge-
nas, antropól<lgos y cientistas sociales e iglesias, es preciso par.tir desde el
comienzo de esta historia, esto es, la llegada de los europeos a nuestro con-
tinente.
2._ ANTECEDENTES HISTORICOS
Para ubicar los ¿rcontecimierrt<¡s de la conquista de amrir it'¿r l)areee
trecesario revisar rrlgunos rasgos fundnmentales de la sociedarl rruro¡rea rlcl
sislo XV.
2.1. Situación Social
Para ese entonces Europa aún tenía herencia de las estructuras socia-
Ics del feudalismo medieval: la nobleza y el clero eran yrro¡rie[ariosdelas
tien'as con sus respectivos siervr¡s de la gleba; también sc c,ncontLaban los
campesinos libres y artesanos, de cuyo seno irían a¡raret'ienrlo p()co a poco
pequeños comerciantes, burgueses que con el tienrpo sc convertirían en
acumuladores de capital, prestamistas, banquel'os, et{:.
En el siglo XV ya se encontraban estos comerciante¡s adinerados, des-
tacándose algunos del Mecliterráneo como los venecianos, otros que co-
merciaban por el Atlántico conto los flamencos, etc.
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Esta multiplicidad de intereses, correspondiente a los diversos secto-
res de la sociedad se trasplantará a América adaptánd<tse a las nuevascir'-
cunstancias.
2.2. Situación Económica
Las continuas luchas en los sigl<ls anteriores, sea por las cruzadas o
por las guerras de reconquista contra los moros, retluirielon de recursos
humanos, y a la postre, económicr¡s, considerables.
l,a relativa autonomía de lr¡s señ<lres feudales también fue determi-
ttante para la escasez de recursos centralizados en los nuevos reinos unifi-
carl<ls.
Parte de aquellos recursos ser'ían let'uperados con el comercio de se-
das, especias y productos de Orient,e. ['ero con la caÍda de ()onstantinopla
en 1453 los Turcos cerraron las rutas <:omtl'ciales entre Europa y Oriente.
F)sto ex¡llica el enorme esfuerz() de las c()ronas por patrocinar expedicio-
nes de navegantes c¡ue descul)ran nuovas rutas. América se "desr:ubrt"'
accidentalmente al buscar la India navegando hacia poniente.
Develado el err<¡r caltográfico se irrrsc¿rrá en el "Nuevo Continente"
las riquezas alternativas a las anheladas en cl comercio r:on ()riente. Se
desarrollará entonces trna vasta nolítica rlt' extracción
2.3. l'lspíritu ll eligioso
El ers¡"ríritu cristiano de la ép<lca cvidentemente claba muestras de un
frr'of'urrdo 1'anatisrno. Estaba mezclado al sentimiento religioso de la mís-
tit'rr gutrrera. Se había heredadr¡ aquella fuerte motivación de las cruzadas
qtre just,il'icaba la guerra santa. Estaba aún viva la memoria de aquellos ca-
ballcri¡s tie <irdenes religioso-guerrer¿ls como los Templarios. Para el siglo
XV Portugal ter-min¿rl¡a de expulsat' a los Moros y en este mismo siglo los
Re¡'es Católicos cle Castilla y Aragón culminan c<.¡n la reconquista. Esta
f'ue una rnisión también cristi¿rna y guerlcra' y es igualmente este espíritu
r¡ue tomará nue\¡as lirrnr¿rs en la realidad rle la conquista unida a la evange-
lizaci(tn
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2.3. Caraóter de la época
En el contexto social del siglo en cuestión aquel sentido del honor,
de la hidalgía valiente, de la aventura audaz, no era gratuito. No se trataba
de un quijotismo inútil o de un carácter soñador instrascendente; por el
contrario fue un impulso social tan fuerte que llevó a realidades históricas
increÍbles, desgraciadamente inaceptables en lo concerniente al atropello
fundamental de las conquistas.
El espíritu indomable era una necesidad social de la ópoca; recorde-
mos que por méritos de guerra se adquirían títulos de nobleza, y con estos
los correspondiente privilegios económicos y sociales. También entraba el
componente religioso en el cual se jugaba el propio destino personal, esto
es, los méritos para una salvación definitiva. No cabe duda que en el con-
texto de una sociedad cristiana con ellos se llegaba a la motivación final
más profunda de hombre. Finalmente, en la aventura ilimitada estaba pre-
sente también la codicia sin límites: en una sociedad tan fuertemente
estratificada, la nobleza con su prestigio social y el poder económico eran
prácticamente inaccesibles; con los méritos de "descubrimiento" y con-
quista se abrían esas puertas para los más audaces: podían recibir la glorira
de la nobleza y adquirir rápidamente grandes riquezas.
Téngase en cuenta que al "Nuevo Continente" normalmente venían
gentes sin fortuna: segundones y plebeyos que buscaban cambiar su situa-
ción. Es digno de anotarse que los segundones siguieran la carrera de las
arrnas o se hicieran curas para encontrar una alternativa económica y de
poder. Esto nos lleva a pensÍrr que el espíritu guerrero,la religiosidad y la
ambición en muchos casos venían bastante mezclados.
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n. slcro xv
DESCTJBRIMIENTO Y POSESION
En loc esaros ocho arlos finales del siglo XV quedó ya planeado eI
proyecto europeo: el "descubrimiento" de nuevas tienas; la fundación de
asentamientoe dependientes de los imperios que montaban tales expedi-
ciones; las primeras batallas de eonquista contra lor indígenas que resistie-
ran; la extracción de riquezas del nuevo continente y la regulación del co-
mercio; el entendimiento entre el Papado y los Imperioe.
Veamos algunos hechos históricos que fueron seüando este proyecto.
1. CAPITULACIONES DE COLON Y LA EMPRESA ECONOMICA
El 1? de abril de L492 en la Villa de Santa Fe de la Vega de Granada
se celebra el primer contrato o capitulación entre los Reye Católicos y
Cristóbal Colón, después de un largo período de negociaciones.
Mediante tal convenio previo a los viajes de Colón se le nombra a éste
Almirante de las tierras a descubrirse.
"... Vuestras Altezas, como señores que 6on de lag dicha¡ mareg
Océanas, hacen deede agore al dicho D. Cristóbal Colón zu Almirante en
todas aquellae islas y tierrac firmes que por su m&no o industria se descu-
brieren o ganaren..., para durante su vida, e, deepuée del de una en otro
perpetuqmente.. .
Además tendú las dignidadeo de Viney y Gobernador General.
"Otrosf, que Vuectras Altezas hacen al dicho D. Cristóbal Colón su
visorrey y gobernador general de las dichas islas y tierras firme¡..., y que
para el regimiento de cada una y cualquiera dellas haga elecclón de trec
personas para cada oficio, ! que Vuestras Altezas tomen y eecojan uno, el
que más fuere zu sen¡icio..."
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También se estipulan ra¡ utilidadee de los Reyes y del ,.descubridor,,en esta empresa.
. "rtern, que todas y cualesquiera mereaderías, siquier sean per,as pre-ciosas,.oro o plata, especería y otras "uar"rqui"i;oéñ Lercadería¡ decualquier especie. ngqbre y mán"ra qug sealr gue 8e compraren, trocaren,fallaren,.ganaren, 
_e hobieren dentro ,i" r.r ii.it", á;fiñ; almirantazgo,
91. 9_"d: agora vueeürae Alteza¡ hacenmerced al dicho n. cristóba¡ co-lol' y quieren que haya y.lleve para sí ra décima p"rt" a" toao eüo, qui-tadas las costas eue Be. hicieren-én eilo; por manera que de ro que quedarettqnig y. librel'aya y tome la decima-iarte para sí mismo y haga dello suvoluntad, quedando las otras nueve prti"r para vuestras Altó2as.,,,
Se le conceden las funciones de juez en las disputas.
"otrosí, que si a causa de las mercaderías que él traerá de las dichasislas y tierras, que aeí como dicho es, se ganaren y descubrieren, o de lasque en,tmeque de aquellas se toma¡en acá a" oiro, -"*"deres, nacierepleito alguno en el lugar donde dicho eomercio y trato se terna y fará, quesi por la preeminencia de su oficio de Almirante le pertenece cognoscer detal pleito, plega a vuestras Artezas que él o zu tenieni", v no otro juez,conozca del pleito y así lo provean ¿eide agora',.
finalmente, para evitar la¡ críticas de quienes argumentaban quecolón nada arriesgaba, se le concede participación voruntaria en el rieso de
lll::.:rll lon la posibilidad de aumentar su utilidad en la misma propor-clon: una octava parte de la empresa.
"Item, que en todos los navíos que se armaren para dicho tracto ynegociación, €da y cuantas veces se armaren, que pueda er dichosi quisiere, contribuir y gastar la octava parte de todo lo gue se gastare enel armazón, e que también haya e lieve ál provecho de la'ochava parte delo que resultare de üal armada. -prace a zus Altezas.- Juan de coloma.,,
P.oco después, en Granada, el 30 de abrü de 14g2 se celebra una nue_va capitulación entre los Reyes católicos y crirtobal colón, a instancias deéste, ratificando la anterior án lo sustancial.
Ba¡tolomé d" Lr casas explica en zu Historia de lag Indias que me-diante talee nombramientos el navegante adquiriría títuro de nobreza.
"... haciéndolo noble..., diéronle facultad que él y sus rucesores 8e
ta
llamasen Don, y de los zusodichos títulos usase luego que hubiese hecho eldicho descubrimiento.. .6 .
Efectivamente esta nueva capitulación ratifica :
"Por cuanto vos, cristóbal colón, vades por nuestro mandato a des-cubrir_ e-ganar, con ciertas fustas nuestras, cieitas islae e tiepa firme en elmar océano, etc.; en nuestra merced y úoluntad, que desque las hayáisdescubierto e _ganado,. etc., vos intituléis e uan¿ü ltrnir"rrl", visonóy egobernador dellas, etcétera."? .
Primeramente se puede observar que por el mero hecho de montar laorpedición colón, los Reyes católicos -ya ie declaran dueños y señores delas "dichas mares océanas" y de todas aquellas islas y tierras firmes quepor su mano e industria se descubrieren...',.
Antes de llegar a estas tierras se cometía ya el atropello: ¿En virtudde qué derecho se apoderaban los Reyes católieos de castilla y Áragón de
mares posiblemente ya surcados por otros pilotosE y ciertamente navega-
dos por los habitantes de estas tierras arbitrariamente bautizadas como
América?. Ni siquiera en esta época histórica habían antecedentes jurídi-
cos^legítimos que justificasen la apropiación de tienas previamente habita-das' sin embargo los Reyes Católicos así procedieron.
Es decir, éstos emprendían una conquista y colonización de nuevosterritorios. se trataba de un proyecto político de expansión con finalida-
des de lucro: las nueve decima partes de ra utilidad sobre cualquier mer-
cadería que se comprare, trocare, hallare, ganare o hubiere en lLs límitesdel futuro almirantazgo. No se respeta ningun derecho de los nativos de
aqu ellas desconocidas tierras.
En el convenio, colón salva también sus intereses. Adquiere el máx!mo título de nobleza posible: Virrey, Almirante, Gobernador General.
consigue el derecho a increíbles riquezas: ra décima parte de la utilidad
sobre las antedichas mercaderías y una octava parte adicional si participa-ba en los equivalentes riesgos económicos. posiblemente más no poáía
ambicionar hombre alguno que no fuera el propio Rey.
La motivación económica de tales empresas era muy clara.
Este hecho impulsa los dos contratos o capitulaciones enhe colón ylos Reyes católicos para que la corona europea encontrara nuevas rutag
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somercialeg de las riquezae orientales; y en la realidad se va concretando
específicamerte estp objetivo económico desde 14g6, cuando se funda
Santo Tomás en el primer campo aurífero descubierto.
con la cerbza de la nueva¡ posibilidades económicas se regramentan
enseguida las futuras actividadee comerciales y el 6 de mayo de 14g? se
emite la Real Cedula sobre el comercio de Indiaa
2.- .'EL DEgCI'BRIMTENTO'' EN EL DIANIO DE COI,ON.
El viernes 12 de octubre de L4g2 se produce el falsamente llamado
"descubrimiento de América". Para finales del siglo XV este continente ya
estaba bien descubierto por decenas de millones de habitantes.
Más efectivamente cristóbal colón llega en esa fecha a esta tierra, de-
sembarca en la isla de Guanahani y la rebautiza como san salvadorlo
De acuerdo a lo pactado con la corona, su primer gesto es '.tomarposesión" de esta tiena en presencia de los capitanes pinzón, y demás tertigos necesarios, es decir guardando cuidadosamente los detalles que
dieran validez a aquel aeto.
De acuerdo a los testimonios que se tomaron por escrito nos relata
Fray Bartolomé de Las casas: "... salió en su batel armado y con ¿rrmas...
saltando en tierra el Almirante y todoq hincan las rodillaq dan gra-
cias inmensas al Todopoderoso Dios y Señor...
Luego el Almirante, delante los dos capitaneg y de Rodrigo de Esco_bedo escribano de toda la armada, y de Bodrigo sánchez áe segovia,veedor dellq y de toda la gente cristiana que consigo llevaba, eaúó entienq dlio que le diesen por fe y testimonio, como ér por ante todostomnba, como de hecho !9-ó, posesión de la dicha ish, á h cual poníanombre de Sant Salvador"tl.
La isla estaba ya habitada según el propio cristóbal colón nos diceen su diario, o libro de esta prirnera navegación para los Reyes católicos,parece haber quedado bien impresionado de eetos habitantcs, pues se
adaptaban perfectamente a los planes trazados.
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"Yo, porque nos tuviesen mueha amistad, porque cognoscí que emgente que meior se libra¡ía y convertiría a nueetra santa fe con amor quepor fuerza, lee dí algunos dellos unos bonetes colorados y unas cuentasde vidrio, que Be ponían al pescuezo, y otras cosas muchas de poco va-lor con que hobieron mucho pracer, y quedaron tanto nuestroe, que eramaraviüa...".
"En fin todo lo tomaban y daban de aquello que teníar¡ de buenavoluntad; mas me pareció que era gente muy pobre ¿é toao; ellos andabantodos desnudos como su madre los parió, y también las mqieres, aunqueno vidé mác de unq harto moza, y todos loe que yo vidé eran mancebbs,que ninguno vide que pasase de edad de treinta años, muy bien hechos, de
hermosos y lindos cuerpos y muy buenas caras, los cabellos gruesos cuasicomo cerdas de cola de caballos...; ellos no traen armas, nilascognocen,porque les amostré espadas y las tomaban por el filo y se cortaban con ig-
norancia. No tienen algún hierro... Ellos todos a una mano son de buena
estatura de grandeza, y buenos gestos, bien hechos. Ellos deben ¡er buenos
ser"vidores y de buen ingenio, que veo que muy presto dicen todo lo queles decía, y creo que ligeramente se harían cristianos, que pareció que
ninguna secta tenían, etc."l2.
Las observaciones de colón reflejan todo el plrn que se habían pro-
puesto los europeos con la colonización: gente que se ,,convertiría a nueetra santa fe católica"; "pues pareció que ninguna secta tenían',; por-
que nos tuviesen mucha amistad... les día algunoa delloe... otras cosas mu-
chas de poco valor"; "... daban de aquello que tenían, de buena volun-tad..."; "... son de buena estatura y grandezq y buenoe gestos, bien he
chos. Ellos deben ser buenoe senridores y de buen ingenio...,'; ,,... ellog no
traen armas...tt.
Entonces el camino era apto para la lexpansión de ra fe y para l¡a realización de la propuesta política: gente pobre a !a que se le podía conten,tar con baratdas a cambio de zus rscursos, fuertec para el sewicio y no
eran guerTeros.
A partir de entonces se continuó con verdadera pasión la ta¡ea de los
"deecubrimientos". situemo g solamente los que inicial¡nente emprendie,
ron las respeetivas coronas europeas en las postrimerías del si$o xV.
En este mismo viaje colón descubre las otra¡ irlas Lucayas, cubq
Haití, Santo Domingo 13 .
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El 2? de junio de 1499 Alonso de Ojeda llega a tienas situadas a bo
de latitud sur. actual Brasilla.
El 26 de enero de 1500 Vicente Yánez Pinzón llega al cabo de Santa
María de la Consolación (desde el siglo XVI conocido como cabo de San-
to Agostinho) en el actual estado de Pemambuco, del Brasilrs.
Mas el descubrimiento oficialmente válido de acuerdo al Tratado de
Tordesillas es el del portugués Pedro Alvarez Cabral, quien habiendo salido
desde Portugal a fines de 1499, desciende el 23 de abril de 1500 en aque-
lla tierra que avistada la víspera la llamaron de Vera Cruz16.
El 24 de junio de 1497 llega Juan Cabot a las costas del Labrador en
Norteamérica, bajo las órdenes del Rey de InglaterrarT.
3.- ENTENDIMIENTO ENTRE LAS CORONAS Y LA IGLESIA
Apenas se conoció el éxito del primer viaje de Colón, a su retorno el
viernes 15 de manto de 1493, se acentúan las rivalidades entre España y
Portugal. Tan grande era la voracidad de las coronas por defender sus dere-
chos a "descubrimiento" y posesión, que apenas menos de dos meses des
pués, el 3 y 4 de mayo del mismo año, debe intervenir el Papa Alejandro
VI como mediador. El objetivo fudamental de esta mediación es delimitar
Ias respectivas jurisdicciones marítimas y territoriales entre las dos coronas
cristianas en lo que respecta a las latitudes "descubiertas" y por descubrir
hacia las Indias.
Para entender la participación de Alejandro VI en este problema no
se debe olvidar que por aquella época Colón pensaba haber llegado al ex-
tremo Oriente, a la India; por otro lado, una de las intenciones del cristia-
nismo de entonces era la reconquista de Jerusalén por el lado opuesto al
Mediterráneo. En ese tiempo la geografía era muy confusa. En tal contex-
to se entiende más el arbitrqje papal entre coronas cristianas.
3.1. Mediación Papal
BULAS DE ALEJANDRO VI DEL 3 Y 4 DE MAYO DE 1493.
Prácticamente las dos bulas tienen el mismo contenido. Parece que
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la emitida el 3 de mayo tuvo algunas imprecisiones de manera que la del
día siguiente la completa y corrige: demarca el meridiano entre los domi-
nios de España y Portugal y hace mucho énfasis en los'.descubrimientos"
de tierra firme .
Basta pues referirnoe a la bula de 4 de mayo, edición aumentada y
corregida de la anterior.
En el contenido de la bula se puede leer el pensamiento de la Iglesia
oficial sobre los hechos históricos de entonces, su proyecto y su interrela-
ción con las coronas cristianas.
3.1.1. Empreso guerreroreligiou.
cuando el Papa se dirige a los Reyes catolicos de castilla y Aragón
elogia los méritos de la reconquista en nombre de Dios:
"...reconociéndoos como Reyes y príncipes verdaderos católicos...y que a esto ha ya tiempo que habéis dedicado vuestro ánimo y todos los
cuidados, como la conquista del Reino de Granada de la tiranía de los
sarracenos, realizada por vosotros en los actuales tiempos con tanta gloria
del nombre de Dios... juzgamos que os debemos conceder espontánea y
favorablemente aquellas cosa6 por las cuales podais proseguir semejante
propósito santo y laudable y acepta al Dios inmortal, con Ánimo cada
día más fervoroso, para honor del mismo Dios y propagación del imperio
cristianot'I E .
3.1.2. Derecho sobre los bienes y el poder.
Ahora bien, como dieho proyecto no puede realizarse sino a través
de una mediación histórica, la Iglesia pone todos los medios; ésta como
institución no emprende Ia guerra ni la conquista" actividades que las dele-
ga a los Príncipes cristianos otorgando en nombre de Dios la legalidad del
poder y el derecho de posesión de territorios.
Esta potestad del Papa tiene su fundamento teológico:"... confiado en el Señor de quien proceden todos los bienec, Imperios
y Dominios
se destaca en la bul¡a el acatamiento de esta autoridad pontificia elo-
giando también la actitud de los Reyes católicos: "... Bometer a Nos las
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tierras predichas, y eus habitantes y moradores y reducirlos' con el ¡oco-
rro de ta ¿ivina clemencia ¡ la Fe Católica"2o.
Luego el Sumo Pontífice ejerce su derecho:
"Y para que mas libre y valerosamenüe toméis el cargo de tan grave
negocio, recibido por ilargueza de gracia Apostólica, motu propio, no a
instancia rmestra ni de otro que sobre egto nos lo haya pedido por voso-
tros, sino de nuestra mera liberalidad y de ciencia cierta y plenitud de po-
tested apostóücg todas las tieras firmes descubiertas y por descubrir,
halladas y por hall¡r hacia el Occidente y Mediodía fabricando y constitu-
yendo una línea del Polo ártico que es el Septentrión, al Polo Antártico
que es el mediodía, ora se hayan de haüar hacia la India o hacia otra
cualquier parte, la cual línea diste de las islas que vulgarmente llaman de
las Azores cien legUas hacia el Occidente y Mediodía, así que todas sus is
las y tierra firme haltadas y que se hallaren descubiertas y que se descu-
brieren desde la dicha línea hacia el Occidente y Mediodía que por otro
Rey cristiano no fuesen actualmente poseídas hasta el día del nacimiento
de Nuestro Señor Jesucristo próximo pasado del cual comienza el año
presente mil cuatrocientos noventa y tres, cuando fueron por vuestros
mermjeros y capitanes halladas algunas de las dichas islas, por la autori-
dad de Dios omnipotente concedida a nos en San Pedro y del Vicario de
Jesucristo que representamos en la tierra con todos los dominios de las
mismaq con ciudades, fortalezas, lugares y viüag derechos, jurisdicciones
y todas sus pertenencias; a vosotros a vuestros herederos y aucesores loe
Reyes de Castilla y de León, para siempre, con autoridad apostólica, se'
gún el tenor de las presentes, donamos, concedemos y asignamos; y a
vosotros y a vuestros dichos herederos y sucesoreo investimos de ellas y os
hacemos, constituimos y deputamos señores de ellas con plena y libre y
gmnímoda potestad, autoridad y jurisdicci6tttt2l .
Para garantüar el cumpüeinto del pontífice usa de/zu máxima autori-
dad espiritual.
"Y severamente prohibimos a cualesquiera personas' aun imperial y
real.. ., bajo pena de expulsión latae sententiae en la cual incurran por el
mismo hecho si lo contrario hicieren, que no pretendan ir sin especial li-
cencia a l¡ns islas y tierras firmes halladas y que se hallaren descubiertas
y por descubrir... hacia la Indira o hacia otra cualquier parte la cual línea
diite de cualquiera de las islas que vulgarmente llaman las Azores y Cabo
Verde cien legUas hacia el Occidente y Mediodía como queda dicho, sin
eepecial licencia vuegtra y de vuestroslherederos y 2ce8or"22.
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Y luego recalca las consecuencias de quien desacata la autoridadpontificia:
"Así que, a ningún hombre sea lícito quebrantar o con temerarioatrevimiento contravenir a esta nuestra carta de nuestra exhortación,requerimiento, donación, concesión, asignación, investidura, hecho, cons.titución, deputaciin, mardamiento, inhibición, indulto, extensión, am-pliación, voluntad y decreto. Y si a[uno presumiere intentarlo, sepa que
ha incurrido en la indignación de Dios omnipotente..."23.
Por tanto este documerúo pontificio tiene un carácter jurídico entre
las coronas cristianas de la época, a las cuales adjudica jurisáicción de ma-
res y tierras descubierbas y por descubrir.
3.1.3. Proyecto de la lglesia.
unificando las consideracbnes previas se puede vislumbrar la moda-
lidad de la mediación histórica en la evangelización del "Nuevo Mundo".
"...que la Fe Católica y la Religión Cristiana sea exaltada sobre to-
do en nueSros tiempos, y por donde quiera se amplíe y dilate, y se pro-
cure la salvación de las almas y las naciones bárbaras sean subyugadas y
reducidas a la fe cristiana"24.
Dede el inicio de la acción misionera de la Iglesia en ras tierras de
este continente se parte de una visión etnocéntrica desconociendo cual-
quier valor cultural a los pueblos "bárbaros" y dándole a la evangeliza-
ción el maüz de "subyugar y reducir" a la fe.
En tales términos anima a los Reyes Catóüco¡:
"...os habíais propuesto buscar y descubrir algunas tierras e islas
remotas y desconocidas y por nadie hasta ahora descubiertaq con el fin
de reducir a sus habitantes y moradores al culto de nueetro Redentor ...
no habeis podido llevar al deseado fin tan santo y loable propósito vuer
tfotr25.
Y para llevar a efecto tal proyecto los Reyes Católicos debeún pro-
veer de personas idóneas. Se explica así también la prohibición de viajar a
estas latitudes nuevas sin expreso permiso de los monarcas:
It
" ..y además, os mandamt¡s en virtud de santa obediencia, ...debais
destinar a las tierras e islas susodichas varones probos y temerosos de
Dios, doctos, instruidos y experimentados para adoctrinar a los indl-
genas y moradores dichos en la fe católica e imponerlos en las buenas
costumbres
No cabe duda que Ia fe entonces se presentaba con un cierto carát.
ter de imposición propio del contexto histórico.
"...habitan muchísimas gentes pacrficamente viviendo y, según se
dice, andando desnudos, y sin alimentarse de carne: y a lo que vuesi-
tros mensajeros antedichos pueden (.()ngeturar, las tales geltt(.s que habitarr
en las tierras e islas susodichas, creen en un Dios creador que está en los
ciel<rs y parecen bastante aptos para al¡razar la fe catí.,lir.a y ser imbuidos
en las buenas costumhres y se tiener esperanza de que. si se rnstruyerir,
fácilmente se rntrodu<'iría ...e| nombre de nuestnr Salvador v Señor Jr,-
sucristr.¡ " 2'
Queda pues delineatla una línea pedagógica sl lr¡s mdir¡s ;r,n "bár'.
barrls". dc crlstumhr('s lnc()ml)atibles r'<tn cl Evangt'lro y creen en r¡n Dr,rs
qu{'no es expresamente el <lt, la fe r.atólica, haltrá que primt'rarnr'rrt,,
"crvilizarlos" e "imponerlos en las buenas costumbres" para que ptroclart
s('r'sus naclones "subyugadas y reducidas a la fe cristlana".
En síntesis, de acuerdo a su misión, la Iglesra t:atólica busca la e>, -
pansión universal de la fe en Jesucristo: pero de hecho cste proyecto evar¡-
gélic<-r para América, viene montadoenel proyecto politrc:o-social eur()pe().
La presencia de la Iglesia en los "descubrimientos" y aprtl¡.riat'iórr
del "Nuevo Continente" se dio desde el comienzo. Es así como desde
enero de 1494 en la villa de la Isabela. de reciente fundación. se construvi'
la primera iglesia americana2s.
3.2. El tratado de Tordesillas.
Es una consecuencia de la mediación pontificia de 1493. La Corona
portuguesa nci queda satisfecha con la antt,rior repartición de jurisdiccionr:s
y presiona sobre su vecina española hasta conseguir el 7 de junio de 1494
la suscripción de un acuerdo bilateral : es el 'lratado de Tordesillas. Según
este t'onvenio, el meridiano que se¡raratra las ¡urisdicciones española v por.
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tuguesa en virtud de la citada bula de Alejandro vI, se desplaza a 860 le,-
guas al oeste de las islas Azores y cabo Verde. Así la Corona de portugal
adquiere "derechos" sobre lo que posteriormente se llamaÉ Brasil.
Los hechos históricos de estos dos úrtimos años indican que el poder
de los Reinos cristianos y el poder de Ia lglesia iban juntos.
De hecho, en el viejo continente se negociaban las tierras de los in-
dígenas y la suerte de éstos entre las coronas, con el arbitraje de la Iglesirr.
4. CONFLICTO DE INTERESES
Reyes europeos y navegantes -conquistadores c,nfluían ell unamotrvación común: la ambición de riqueza. De allí nacen las disputas err-
tre ellc¡s destle t.l comienzo.
Así cuando t'l 10 de abril de l49b la corona Real decreta, de acuerdoal interers <le ampliar rápidamente sus dominios, licencia general para des-r:utrrir y rescatar en las Indias, colón inmediatamente se siente afectado en
sus '<lerechos de rlescubridor". Reclama insistentemente sus privilegios
ante la crlona y logra qtre el Rey revoque tal licencia el 2 de junio de
74972e. Quecla scmbracla la disputa entre las partes, lacual se reflejaráen
la destitución de colón de su gobierno virreinal en la Española, su prisión
para el retorno del tercer viaje, etc.
Las disputas entre la corona y los conquistadores, de éstos entre sí,
del Rey con la nobleza en América, de la nobleza española con la criolla,
la desconfianza entre el Rey, la Iglesia en América, etc., serán una clave inr-portante en las relaciones sociales para entender el devenir histórico drl
período colonial y la independencia americana.
5. FUNDACION DE ASENTAMIENTOS
Desde el primer momento en que los europeos llegaron a estas tie-
rras comenzaron Ias fundaciones de villas. El objetivo inmediato era que
sirvieran como testimonio fehaciente de jurisdicción p¿rra la respectiva cr>
rona. Además, eran una constancia que dejaban los navegantes --explor:r-
dores para gozar de los respectivos privilegios donadas por los reyes en
premio pre<:isamente a la expansión de sus dominios.
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Citaremos como ejemplo únicamente los primeros asentamientos.
El 25 de diciembre de 1492 se realiza la primera fundación en Ia is
la Espulola; luego, en Sto. Domingo se crea el Puerto de la Natividad,
asentamiento que fracaó3o .
En el segundo viaje de colón se erigirán, la villa Isabela en 1494, San-
to Tomás en 1496, etc.3r.
Naturalmente estas fundaciones eran ya un acto de posesión de aque-
llas tierras, eran establecimientos hispánicos en este "Nuevo Continente",
según la visión etnocéntrica de los advenedizos; no les preocupó la presen-
cia de los indígenas.
6. RESISTENCIAINDIGENA
Los indígenas, dueños ya de tales lugares, inmediatamente vieron el
peligro en la presencia de aquellos extranjeros e iniciaron la resistencia.
Así, el 29 de marzo de 1496 se dió la primera batalla contra los españo-
les sobre la llanura de Santiago en la isla Española. Por parte de los
europeos dirigieron la lucha Alonso de Ojeda y Bartolomé Colón ,"en pre-
sencia de don Cristóbal"32.
III. SIGLO XVI
coNquIsTA Y PACIFICACION
En los primeros decsrios de eate siglo continúan las exploraciones de
los navegantes y sus pretendidos "descubrimientos". Entre éstos cabe des-
tacar a V"r"o Núñez de Balboa que ve por primera vez el Mar del Sur u
Océano Pacífico el 24 de septiembre, tomando posesión del mismo el día
29 de septiembre de 1513. Por el otro costado de Américasolís "descu-
bre" el Río de la Plata el 2 de febrero de 1516.
1. CONCILTISTA
Simultáneamente con
descubrimientos" prosigue
Occidentales.
9a
los testantes viajes tle los exploradores y sus
la conquista o "pacificación" de las Indias
Esta conquista europea se caracterizó por la brutalidad: la dominación
se debía lograr mediante el genocidio, exterminando a los indígenas don-de quiera que ofrecbran resistenci4 o con el sojuzgamiento etnocida delos pueblos indios, sometiéndoles al servicio de los vencedores, arrebat,án-
doles tierras y riquezas.
Prácticamente en la primera mitad del siglo se lleva a cabo la casi to-
talidad de la conquista. Esta se iba sellando con la funclación de ciudades,
villas, etc., y con el gobierno de los pueblos bajo la jurisdicción de las co-
ronas europeas. En esta primera mitad de siglo quedan fundadas casi to-
das las ciudades que posteriormente se constituirán en capitales de los paí-
ses americanos y las de mayor importancia.
Entre los conquistadores más renombrados tenemos a Hernán cortésque emprenderá la conquista de Mesoamérica a partir de lblg, hacia el
sector de México33. Por la Península de Yucatán irán pedro de Alvarado y
Gonzalo de sandoval en 1523; se emplearán en la hispanización de los te-
rritoric¡s que posterirmente serán de Guatemala, El salvador y Honduras3a.
En la parte correspondiente a sud América cabe recordar a Francisco
Pizarro, Diego de Almagro y Hernando de Luque que en 1b26 se asocian
para la conquista del Peru3s. Sebastián de Benalcázar que en 1bB3
em¡rrende la conquista del Reino de euito, etc.36
Por la América del Norte anduvieron Alvarez de Pineda3? por lblg
en la boca del Mississippí, en 1520 Lucas Yázquez de Ayllón en lo que
será carolina del Norte38. Hacia 1525 Esteban Gómez va desde La Flori-
da hasta el Labrador, etc3e.
Para el objeto del presente análisis, es importante destacar el proble-
ma de fondo que se planteaba a la conciencia no sólo de los cenquistado-
res sino de los responsables y pensadores en Europa. En efecto, se racio-
nalizaba la conquista en una motivación cristiana; pero pronto gente de
buena fe comenzó a darse cuenta de la magnitud del atropello contra los
pueblos indígenas: Europa se presentaba así frente a un abismo moral, y
también durante la primera mitad del siglo en una búsqueda de solución.
Todos quieren tranquilizar la conciencia, desde los reyes hasta los misio-
neros. Se recurre pues a la lglesia, sea para denunciar los abusos o parajus.
tificar teóricamente la conquista.
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En este aspecto fue un período muy conflictivo, pues en el seno de la
propia lglesia aparecieron los pareceres y los procederes más divergentes.
Hay toda una gama de posiciones: desde la participación más directa en la
barbarie como el padre valverde en cajamarca" cuando el grupo de Piza-
rro asesina de la manera más cobarde y traidora a Atahualpa, hasta la de-
fensa permanente de Fray Bartolomé de Las Casas en c<¡ntra de los abu-
sos de los conquistadores.
Para entender la situación histórica es preciso comenzar por definir
la relación entre Iglesia y poder de los reyes en Europa.
2. EL PATRONATO
BULA DE JULIO II DE 28 DE JULIO DE 1508.
Quizás es importante analizar el Patronato el cual nos da la pauta
de las relaciones Iglesia-coronas cristianas. Prácticamente el mismo espí-
ritu avanzará durante todos los siglos coloniales hasta la independencia
de estos pueblos americanos.
No se puede explicar el Patronato sin las relaciones previas diseñadas
a finales del siglo XV entre los Reyes cristianos y el Papa, pues el reconoci-
miento de América fue un acontecimiento suficientemente importante
para replantear Ias perspectivas de todas las fuerzas europeas' incluyendo
la Iglesia.
Pues bien, en este entendimiento de fuerzas, y mejor aún, en el espí-
ritu de la época, ya anotado, místico-guerrero, el equilibrio se produce en
base a concesiones mutuas entre las instituciones respectivas.
como se reflejó en las bulas de Alejandro vI de mayo de 1493, el
Sumo Pontífice hace la donación de los bienes territoriales a la Corona,
en nombre de Dios. Esta a su vez reconoce la potestad del Sumo Pontí'
fice sobre el asunto. Igualmente la corona se compromete a facilitar y
promover la Evangeli zaci6n, lo cual supone la protección a la [glesia en
su tarea y específicamente en las nuevas tierras "descubiertas".
El 28 de julio de 1508 con la Bula de Julio II se oficializa el Patro-
nato, como reza su título: "...concediendo el privilegio de Iaerecciónde
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Iglesias y Monasterios y del Real patron azgo de las Indias, y presentación '
de los primeros obispos de ellas, a los Reyes católicos D. Fernando y
Dña. Juana y al Rey de Castilla y de León"40.
Reconocidos pues la potestad papal y el compromiso de cristianizar
los pueblos que fueren "descubiertos", el Papa concede al Rey la facultad
de autorizar la creación de nuevas Iglesias Magnas y presentar los obispos
y Dignidades Mayores en estas tierras.
"...concedemos a los citados Reyes Fernando y Juana y al Rey de
castilla y León que con el tiempo sea, que ninguno pueda hacer cons-truir, edificar ó erigir en las dichas islas y lugares del mar citado adquiri-
dos ó por adquirir más Iglesias magnas que las que los Reyes Fernando y
Juana y el Rey de castilla y León que con el tiempo sea autorizaren ex-
presamente; y les otorgamos el derecho de Patronato y de presentar per-
sonas idóneas para las citadas iglesias Ayguacense, Magüense y Bayunensey otras cualesquiera Metropolitanas, Iglesias Catedrales, Monasterios y
Dignidades mayores, aun en las mismas catedrales metr;politanas después
de las Pontificales, y principales en las Colegiatas, así como para cuales-
quiera otros Beneticios eclesiásticos y lugares piadosos cue hayan de vacar
en los dichos lugares é Islas; es á saber: para las catedrales, incluso las Me-
tropolitanas y las Iglesias regulares y Monasterios de los que toca a la san-ta Sede disponer consistorialiter (en consistorio), dentro del año de la
vacante, á causa de la larga distancia del mar para nosctros y nuestros su-
cesores canónicamente instituidos los Romanos Pontífices. En cuanto a
los beneficios inferiores damos facultad a los Ordinarios de los dichos lu-
gares para instituir á las personas presentadas; mas si los citados ordina-
rios fueren negligentes en instituir la persona presentada en el plazo de
diez días, pueda desde entonces cualquier otro obispo de aquellas partes,
a requerimiento del Rey Fernando o de la Reina Juana ó del Rey que en-
tonces sea, instituir la citada persona, libre y lícitamente, pues así lo con-
cedemos con nuestra autoridad apostólica y por el contenido de las
presentestt4l .
Est<¡ tenía una enorure importancia política para el Rey porque se
aseguraba la fidelidad y apclyo de la lglesia. Para ésta también se sellaba
asÍ Ia seguridad de protección por parte de la Corona para la actividad mi-
sionera.
Es interesante constatar en las inotivaciones de la erección de la Me-
trópoli Auguacense y de las lglesias Catedrales Magüense y Ba5runense en
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la isla de Nueva Españ4 el punto de partida de la Iglesia en la evangeliza-
ción de América:
"...a fin de que enella desaparezcan de raíz los falsos yperniciosos
ritos y se implante la verdadera Religión"42 .
Las creencias indígenas no son miradas como "religión", sus ritua-
les son considerados "falsos y perniciosos" frente a la "verdadera Reli-
gión". Algo que parece tan pasajero en dicha bula, es fundamental, pues
será el presupuesto básico de la pastoral indígena hasta nuestro siglo XX.
Queda así planteado el problema teológico fundamenal de incompatibili-
dad o compatibilidad entre las creencias indígenas y el Evangelio. Al mis-
mo tiempo desde el punto de vista cultural se vislumbra ya el conflicto en
el diálogo interétnico entre una "civilización" dominante y las nacionali-
dades indígenas, problema que nos ocupa al presente a casi cinco siglos
de distancia.
3. LA DEFENSA DE LOS INDIGENAS
Sería largo e imposible enumerar los nombres de todos aquéllos que
denunciaban los abusos de los conquistadores. Será posible referirnos
únicamente a los casos más notables.
Aunque quizás era más significativa la lucha de los misioneros que ha-
biendo venido a América conocían la realidad y se ubicaban a la vanguar-
dia cle la denuncia, comenzaremos analizando el pensamiento religioso más
avanzado en Europa, en donde se raci<lnalizaban las decisiones.
El pensamiento teológico de la época con respecto a la defensa de los
"Indios" toma su forma más madura hacia finales del cuarto decenio en el
siglo XVI con el dominico español Francisco de Vitoria, que permaneció
en Europa, y con Fray Bartolomé de las Casas. también dominico, Obispo
de Chiapa, aquí en América. Lamentablemettte cuando este pensamiento
toma su mayor fuerza, se terminaba ya la época de conquistas y guerras de
pacificación.
3.1. Francisco de Vitoria.
Hacia 1538 escribía la Relección Primera "De los Indios Reciente-
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mente Descubiertos". En 153g escribía la Relección Segunda ,,De los In-dios, o del Derecho de Guerra de los Españoles sobre losbárbaros".
En la primera de las relecciones se trata sobre los derechos de propie-
d¿d y legítima autoridad de los indios antes del descubrimiento. A conti-nuación fustiga los títulos ilegítimos que se alegaban en esa época para laconquista: que el emperador sea soberano clel mundo; que el papa tengaautoridad universal sobre lo civil y temporal de todo el mundo; qu1 el dácubrimiento genere algún derecho de propiedad donde ya los indios eran
legítimos propietarios; que haya derecho de compulsión a los infieles que
rechazan la fe cristiana; que haya autoridad de los príncipes cristianos para
reprimir los pecados contra la naturaleza; que se cree derecho de propie-
dad por elección voluntaria de donación de los indígenas o por aceptación
de la soberanía española; que haya una donación especial de Dios de las
tierras de los indígenas.
Por otra lado fija lo que serían los títulos legítimos para la conquista
americana: por el derecho de sociedad y comunicación naturales, '.los es-
pañoles tienen drecho de recorrer aquellas provincias y de permanecer allí,
sin que puedan prohibírselo los bárbaros, pero sin daño arguno de ellos"43 ;"es lícito a los españoles comerciar con ellos"4, importando bienes de
Europa y exportando oro, plata u otros productos, ..5¿ ni sus príncipes
pueden impedir a sus súbditos que comercien con los españoles ni, por el
contrario, los príncipes de los españoles pueden prohibirles el comerciar
con ellos"4s ; el derecho de extracción de oro, perlas, etc., pues..si hay co-
sas entre los bárbaros que son comunes, tanto a los ciudadanos como a los
huéspedes, no es lícito a los bárbaros prohibir a los españoles la comunica-
ción y participar:ión de esas cosas"46; el derecho de ciudadanía, ya que:
"Incluso si a algún español le nacen allí hijos... no parece que se les pueda
impedir el habitar en la ciudadrraT; el derecho de legítima defensa: ,.Si los
bárbaros quisieran negar a los españoles las facultades arriba declaradas de
derecho de gentes..., los españoles deben, primero con razones y consejos,
evitar el escándalo y mostrar por todos los medios que no vienen a hacer-
les daño... Mas si, dada raz6n de todo, los bárbaros no quieren acceder,
sino que acuden a la violenci4 los españoles pueden defenderse..., y lle-
var adelante los demás derechos de la guerra',aE. ..Si tentados todos los
medios, los españoles no pueden conseguir seguridad respecto de los bár-
baros, sino ocupando sus ciudades y sometiéndolos, pueden lícitamente
hacerlo"4e; el derecho de establecerse: "Aun si después que los españoles
han mostrado con toda diligencia. .. que no son impedimento alguno para
que los bárbaros vivan pacíficamente y sin perjuieio alguno para sus cosas,
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y no obstante los bárbaros perseveraran en su malicia y trabajaran la per-
dición de los españoles, entonces pueden éstos obrar, no ya como si se
tratara de inocentes, sino de pérfidos enemigos, cargar sobre ellos todo el
peso de la guerra, despojarlos y reducirlos a cautiverio, destituir a los anti-
guos señores y establecer otros nuevos, pero moderadamente y según la ca-
lidad del asunto y las injurias"so; derecho a propagar la fe, pues: "Los cris-
tianos tienen derecho de predicar y de anunciar el Evangelio en las provin-
cias de los bárbaros". "...pudo, sin embargo el Papa encomendar este
asunto a los españoles y prohibírselo a los demás..." "Si los bárbaros per-
mitieran a los españoles predicar el Evangelio libremente..., no es lícito
por este capítulo declararles la guen:a ni tampoco ocupal'sus tierras"sr,
"...de lo contrario es lícito predicarles aun contra su voluntad..., y si fue-
se necesario aceptar la guerra o declararla, hasta que den oportunidad y
seguridad para predicar el Evangelio"s2, e igualmente si impiden las conver-
siones; el mismo derecho para defender a los convertidos; el poder indi-
recto del Papa para cambiar o instalar un gobierno cristiano en un pueblo
convertido; derecho para intervenir en defensa de inocentes o para abolir
sacrificios humanos, e inclusive "...sin necesidad de la autoridad del Pon-
tífice, los españoles pueden prohibir a los bárbaros toda costumbre y rito
nefasto"s3 ; para librar de Ia muerte a los inocentes, afilmando inclusive
que "...puedese destituir a los jefes y constituir un nuevoprincipado"sa;
derecho natural de optar por el gobierno de la Corona: "Si los bárbaros,
comprendiendo la humanidad y sabia administración de los españoles, li-
bremente quisieran, tanto los señores como Ios demás, recibir por prín-
cipe al rey de España"ss ; el derecho de guerra por alianza y amistad "co-
mo se cuenta que lo hicieron los tlasaltecas, los cuales concertaron con los
españoles que les ayudaran a combatir a los mejicanos"56; aunque no lo
afirma enfáticamente deja abierta la posibilidad de que los bárbaros sean
gobemados humana y civilmente por su incapacidad, pues aunque no son
"...del todo faltos de juicio, distan, sin embargo, hüy poco de los amen-
tes..."57 , "...para utilidad de ellos pueden los reyes de España tomar a su
cargo la administración de aquellos bárbaros, nombrar prefectos y gober-
nadores para sus ciudades y aun darles también nuevos príncipes si
constara que esto era conveniente para ellos". "...parece que hay la misma
raz6n para esos bárbaros que pÍrra los amentes, porque nada o poco más
valen para gobernarse que los simples idiotas. Ni siquiera destacan más que
las mismas fieras y bestias, pues ni usan alimentos más elaborados ni casi
melrres que ellas. Luego de la misma manera pueden entregarse al gobier-
no de los más inteligentes"ss .
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En la relección segunda se va a tratar un tema funclamental para loseuropeos de aquella época, esto es, la justicación de las guerras de con-quista.
comienza pues abordando el tema de la legitimidad de la guerraconcluyendo que "Es lícito a los cristianos hacer la guerra"se, bajJ cier-
tas condiciones.
La primera de éstas es la
ya sea por parte de cualquier
re¡rública o el príncipe.
legítima autoridad para declarar la guerra,
individuo, en caso de defensa personal, ia
se requiere también de causa justa; al respecto se clescartan motiva-
ci<¡nes como la diversidad de religión, el deseo de ensanchar el propio te-rritorio o la gloria y el provecho particular del príncipe: ,,La única y sola
causa justa de hacer la guerra es la injuria recibida"60. pero no basta unainjuria cualquiera sino muy grave, y el responsable de la guerra deberá
analizar con diligencia los títulos de causa justa antes de la guerra. Además
la guerra se justificará si es necesaria, es decfu, una vez agotados todos losotros medios. Por otro lado la guerra será proporcionada a la injuria
recibida.
La última condición requerida a más de autoridad y causa justa es la
recta intención. Así el fin último al planear la guerra será restablecer la jus-
ticia y alcanzar la paz. En la batalla se harán todas las acciones necesarias
en contra del enemigo para vencerlo pero se evitarán crueldades y daños
innecesarios. Después de la lucha se hará un uso moderado de la victoria.
al exigir las reparaciones de daños causados por el enemigo y al aplicar el
castigo ulterior proporcionado a la injuria recibida.
una vez justificada la guerra es interesante observa¡ la extensión y los
límites del derecho de guerra.
Así para evitar peligros se considera justo "...hacer todo cuanto sea
necesario para asegurar la paz y la seguridad frente a sus enemigos; por
ejemplo, destruyendo fortalezas y levantando fortificaciones en el territo-
rio enemigo
No es lícito matar inocentes aunque sí pueden morir indirectamente
en el combate.
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En la misma medida en que es lícito despojar de los bienes aI inocen-
te, se le puede tomar cautivo como bien de fortuna.
"Es lícito despojar a los inocentes de aquellas cosas que los enemigos
habrán de emplear contra nosotros, como armas, naves, máquinas"62, y
es lícito tomar los bienes de dichos inocentes cuando el enemigo se niega
a una justa y equitativa restitución.
Es lícito matar al que guerrea. En la victoria es lícito dar muerte a
los culpables no como castigo, sí en caso de seguridad. A los prisioneros de
guerra aunque se les podía aplicar la pena de muerte, se acostumbraba per-
donarles la vida.
En lo referente a los bienes del Estado vencido y culpable se hacen al-
gunas precisiones.
Los bienes del adversario que se ocupan como indemnización se
hacen propios del Estado vencedor.
Todos los bienes muebles ocupados al enemigo se hacen propios.
No es lícito el saqueo para mantener la guerra, atemorizar al enemigo
y excitar el ánimo de los soldados.
Luego por sanciones y reparaciones de guerra es lícita la ocupación
de fortalezas, ciudades y territorios por seguridad. Se pueden imponer
multas y confiscaciones como castigo a la injuria recibida; así parte de los
territorios por derecho de guerra pueden pasar bajo jurisdicción del Estado
vencedor, debiéndose usar moderación y no tomando todo lo que se
pueda ocupar por la fuerza de las armas. Además considera el autor que si
se llegare a ocupar gran parte del territorio enemigo, se lo debe restituir
una vez establecida la paz y habiendo sido compensados los daños y gas-
tos que la guerra hubiera ocasionado.
Se pueden imponer tributos en reparación de daños, en castigo, o
como satisfacción a las violaciones del derecho.
Por último, aunque no toda guerra justa autoriza a destituir los go-
bernantes del vencido o apoderarse del gobierno, en algunos casos "...pue-
de ser por el gran número y atrocidad de las ofensas, y sobre todo cuando
de otra suerte no puede obtenerse la paz y seguridad de los enemigos,
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cuando de no hacer esto amenazase por parte de eüos un gran perigro parala república"63.
se puede obrgry-"I que en algo menos de medio siglo transcurridodesde las Bulas de 1493-d-e Alejanáro vI hasta estas consideraciones teo-lógicas de Francisco, de Vitoriu t uv *" evolución en er pensamiento de raIglesia' Naturalment t1 ,rabian -surgido aquellas voces poderosas demisioneros como el dominico Fray Antonio Montesinos, quien fue el pri-mem que se atrevió a denunciar a ros conquistador"r, "ú üs famosos ser-mones de 1511, y sobre todo Fray Bartol.mé de las é"ru, qru se dedicó aluchar por los derechos de ros indígenas y contra los abusos de laconquista y colonia- Esto probablemente llevé a una relectura de la reali-dad por parte de teólogos europeos serios como Francisco de Vitoria.
Así se evorucionó en cuanto a la potestad universal der papa sobre rocivil y temporal, pues una tal atribución yu no se la piensa como legítima.se pone en duda ra soberanía del Rey sobre territorio, q,r" ya fueron ha-bitados por indígenas y por el mero irecho de..descubririos,., Igualmenteya se fustiga el pretendido derecho de ,.compulsión,, sobre los indígenaspara que ab'acen la fe. No hace falta repasar todas las diferencias entrelas bulas pontificias de 1493 y las relecciones teológicas de vitoria, ante_riormente citadas- una simple lectura comparativa marca ra diferencia enlos criterios.
sin embargo, cuando de vitoria anariza los títulos legítimos para laconquista de estas tierras parece que desmaya su brío iniJial, se patenti-zan las limitaciones sociares de su tiempo histárico, queriénJolo o no, que-dan abiertas las puerüas para justificar moralment" "l'"b.r.o.
De vitoria se basa en gran medida sobre el derecho de gentes. Asíhace también un anárisis minucioso sobre los derechos de ros españores y,mutatis mutandis, d: l"_: europeos, para establecerse en nuevas tierras"descubiertas" fuera del Viejo Clntinente-
Parte pues der derecho a libre comunidad y comunicación naturalinherente a todo ser humano. Luego procede cón er derecho a comer-:iT' " extraer riquezas naturales "orn,rrrl. a ciudadanos y huéspedes, con-tinúa con el derecho a la ciudadanía y el de legítima defensa si los ante-riores fueren resionados. Iguarmente recalca el denecho a estabrecerse ypropagar libremente la fe.
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Hasta aquí es claro que todos estos derechos son naturales de la per-
sona. Mientras de Vitoria los analiza desde el punto de vista individual,
evidentemente es irrefutable. Pero Ia enorme limitación del autor es igno-
rar en el análisis de estos mismos derechos su correlación dentro de las
estn¡cturas sociales de los pueblos, que por lo demás no son desconocidas
en su tiempo histórico ni en los mismos escritos de Vitoria.
Efectivamente, sabía que estas tierras estaban intensamente pobladas,
derecho de propiedad que tenían los indígenas como pueblos antes de ser
"descubiertos".
Desde el comienzo los europeos se daban cuenta de que se trataba de
"naciones bárbaras", como apreciamos en Ias bulas de 1493. Reinos, na-
ciones y estados son términos que ya se usan corrientemente adjuntándo-
les el sentido de territorialidad. De Vitoria habla también de "sus prín-
cipes".
En el léxico de las propias relecturas de Vitoria se distingue bien la
diferencia entre señor y vasallo con respecto a tales estructuras socio-te-
rritoriales. Más aún, permanentemente se refiere con el término "huéspe'
des" a los europeos que van a las nuevas tierras "descubiertas".
A pesar de todos estos conocimientos previos de Vitoria hace sola-
mente un análisis individual de los derechos de los españoles para asentar-
se en América; pero es muy distinto asentarse como señor que llegar como
huésped; más aúru es completamenter diferente trata¡ de apoderarse del
gobierno de pueblos extranjeros que pedir licencia para asentarse en tie-
rras extrañas sometiéndose a las costt¡mbres y autoridades de los pueblos
existentes.
¿Por qué no hizo de Vitoria también este análisis hasta las últimas
consecuencias teniendo todas las herramentas dadas y la lógica suficiente?
No nos toca entrar en la conciencia del autor, y peor juzgarla. Pero está
claro que con sólo haber considerado el derecho de propiedad y autogo-
bierno de los indígenas, con el legítimo derecho a Ia defensa de todos sus
territorios, se habrían cerrado normalmente las puettas de la conquista
para siempre. Esto tenía una importancia enorme para la Europa de aque'
ios días. Permanentemente se verá en la promulgación de Cédulas Reales,
recOvatoria de las mismas, etc., que reyes, cOnquistadores, virreyes, 9O-
bernadores, etc., de Indias, buscaban desesperadamente asideros morales
en la lglesia Católica para justificar sus conquistas, gobiernos, etc.
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En este sentido la Iglesia y los teólogos de la épocq como de vitori4tuvieron una enorme reaponeabilidad histórica. Merced al patronato qus,
laron tan ligados Iglesia y Estado,poder eapiritual y temporal, que ptóua-blemente esta reciprocidad de servicios y mutua dáfensa debió-influir enlos teólogos como de vitoria. condenar absolutamente el derecho deconquista entonces habría eignificado lucha¡ contra los intereses de lacorona. La Iglesia era su aliada y no estaba condicionada para romper sus
buenas relaciones y mutua colaboración con los reyes ,,cristianos". Teólo-gos como de vitoria se habría puesto en una situación fuera de contex-to llevando sus análisis hasta los extremos reales de condenar totalmente laconquista. Habría significado ubicarse "fuera de la historia" de un modosimilar a los cristianos de la primitiva lglesia, perseguida y torturada.
sin ajustar los mencionados derechos de residencia de los ,.huéspe
des" europeos a los derechos de las naciones ya existentes en el continen-te americano, se explican el resto de justificaciones que se observan en laparte final de la Relección Primera.
Así el derecho a defender los convertidos se relativiza enormemente
tanto por la libertad para abrazar la fe, con los consiguientes riesgos, cuan-to porque defender ¿ nlgunos individuos cristianos con una guerra no ten-
dría proporción.
El derecho para intenrenir en defensa de ros inocentes se refería a im-pedir sacrificios humanos en rituales religiosos eventuales de determinados
pueblos indígenas. Es también un derecho muy relativo: parte fundamen-
tal de la estructura socio cultural de los pueblos indígenas con sus creen-
cias y rituales. Ellos conllevan también una visión cosmogónica de su uni-
verso, una moral individual y social, un código de interpretación, todo lo
cual es enteramente respetable. En ninguna época el cristianismo pue.
de justificar la agresión disfrazada en defensa de inocentes pertenecientesa culturas que actúan de acuerdo a distintas creencias. El mismo deVitoria desconoce el derecho de ..compulsión a los infieles"; esto indica
que tanto la Iglesia como los europeos procedieron con una ignoraneia
agresiva frente a las culturas indígenas, lo cual les impidió reconocer la
funcionalidad estructural y contenido de los rituales en dichas culturas.
En base de un análisis puramente individual y moralista se [ega fá-
cilmente a justificar la guerra santa, el recunso de la fuerza. En esta misma
época es así como la Iglesia cae lastimosamente en la Inquisición, realidad
que en la actualidad ni la propia Iglesia justifica en su relectura histórica.
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Llegar a la conciencia social de los hechos históricos ha demorado
más tiempo, por tanto una relectura histórica que justifique teológica y
moralmente la conquista es una barbarie. El uso de la fuerza invocando
motivos cristianos como los expuestos, en términos sociales es más grave
que loe métodos de la Inquisición, porque justificaron la conquista" es de-
cir, el genocidio y el etnocidio y no solamente el ajusticiamiento de algu-
nos herejes y brujas.
También es muy dudoso el derecho defendido por de Vitoria de que
los indígenas optaran por el gobierno de la corona. Históricamente los
conquistadores entraron a sangre y fuego, como dominadores. Y aun en el
supuesto teórico de libre adhesión tendría que comprobarse la absoluta
libertad de los pueblos, la ausencia de presión política, militar, etc., lo
cual no es histórico. Se reduce entonces, encuanto al gobierno de dichos
pueblos, al mismo argumento que de Vitoria puso para la tierra de los in-
dígenas: no podría perderse el derecho de propiedad (ya tampoco lo sería
el de gobierno) ni aún por expresa donación de los indígenas.
Aunque de un modo abstracto justifique el autor el derecho de gue
rra por '¿lianza y amistad, de ninguna manera esto crea el derecho de apo-
derarse del gobierno y territorio tanto del pretendido aliado (tlascaltecas)
como del pretendido enemigo ("mejicanos").
Finalmente la Relección Primera" termina abriendo las puertas de-
finitivamente a la justificación moral de la conquista. El autor no aprue-
ba, pero expresamente tampoco nieg4 la posibilidad y conveniencia de
que los "bárbaros" sean gobernados por los europeos. Sobre los derechos
de igualdad y fraternidad del cristianismo prevalece un juicio etnocén-
trico que se atreve a juzgar al indígena incapaz de ejercer sus derechos
civiles y humanos (inclusive anteriormente defendidos por el autor).
"...distan muy poco de los amentes...para utilidad de ellos pueden
los reyes de España tomar a su caxgo la administración de aquellos bár-
baros... porque nada o poco más valen para gobemarse que los simples
idiotas. Ni siquiera destacan más que las mismas fieras y bestias... pue-
den entregarse al gobierno de los más inteligentes"ó4.
¿Cómo es posible que de Vitoria primero defienda a los indígenas
de modo tan radical para su tiempo y luego en el mismo documento caiga
en tan clara contradicción? Podemos colegk sintetizando, que la menta-
lidad europea etnocéntrica, la ignorancia de la época con reslpeeto a ltes
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culturas indígenas, las relaciones Iglesia - Coronas, merced al Patronato,
pueden ser motivaciones lo suficientemente fuertes y estructurales como
para desviar la argumentación del autor a una defensa moral, individual,
ahistórica y por lo tanto abstracta e ineficiente. Se dejan de lado los
reales derechos de las naciones indígenas, como tales;realidad histórica,
reiteramos, no ausente a la conciencia social de la época: se les menciona
insistentemente como realidad.
El otro problema que ineludiblemente se debía tratar en los tiempos
de la conquista es la guerra, pues sin ésta aquélla no se habría dado.
También en esto de Vitoria trata seriamente en lo tocante a legiti.
midad, y gracias a sus consideraciones morales limita en gran medida los
derechos de la guerra justa. Si cabe el término, podríamos decir que la
"humaniza".
Pero, al igual que con la posibilidad abierta para la conquista acon-
tece con la posibilidad de la guerra justa: se puede arrebatar el gobierno
del pueblo vencido.
Cabe señalar que ni aún en caso de guerra justa de Vitoria sostiene la
posibilidad de ocupar Ia totalidad de los territorios del enemigo. Y si se los
ocupa de modo significativo, únicamente debe serlo temporalmente. Pero
queda abierta la posibilidad de arrebatar el gobierno si las afrentas recibi-
das son graves. Con esto no se justificaría el vasallaje total pero sí el hecho
de que pueblos enemigos queden como súbditos.
Se repite la limitación del autor al no hacer un análisis social ade
cuado en términos políticos. Si les hubiera concedido al mismo derecho de
nacionalidad a los indígenas que a los españoles, en ningún caso éstos hu-
bieran tenido el derecho a la guerra justa cuando los indígenas se revela-
ban a la conquista; pues constituia un reclamo al derecho de integridad co-
mo naciones con sus territorios.
De este modo el concepto de "guerra justa" se torna muy relativo:
con un desviado criterio etnocéntrico favorecía necesariamente a los con-
quistadores; en igualdad de derecho con los indígenas, hubiera desapareci-
do totalmente la justificación moral de la conquista y de la guerra.
Vemos sin ninguna dificultad cómo están relacionadas las reflexiones
de Vitoria hace sobre los "títulos legítimos" para la conquista americana
y su análisis de la guerra justa.
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En el proeeso histórico ambas opciones fueron juntas y la realidad
excedió con mucho en bmtalidad a todo lo que el autor consideró como
objeto de derecho. Con todo, las limitaciones que este teólogo impuso a la
conquista y a la guerra fueron tan estrictas que se convirtió en un persona-
je molesto para la Corona. Carlos V quiso deshacerse de Francisdo de Vi
toria, intentando enviarlo a México; parece que el monarca no alcanzó su
objetivo debido al mal estado de salud en que se hallaba el religioso.
3.2. Fray Bartolomó de Las Casas
Quizás es el caso más célebre en la defensa de los indígenas por parte
de los misioneros de Ia Colonia. Lucha defendiendo a los indígenas en
todos los frentes: en la pastoral, como sacerdote, y luego como Obispo de
Chiapa; también desde el punto de vista teológico aporta con reflexiones
muy valiosas y conocidas, debiéndose tener en cuenta que en este campo
se apoya en las consideraciones de su correligionario Francisco de Vi.
toria.
La radicalidad de Las Casas tiene una trayectoria lógica en base a su
conversión personal. Su padre había venido en el 2o. viaje de CoIón en
1493 a la isla Española y se había dedicado a la explotación de la tierra
hasta regresar a Europa a fines de siglo.
En 1502 es enviado Bartolomé de Las Casas a la isla para hacerse car-
go de las tierras de su padre. Posteriormente participará en la conquista
de Cuba, recibiendo tierra e indios en recompensa. Sin embargo ya había
comenzado su conversión entrando a la Orden de Santo Domingo, aquí,
en América. Posteriormente llegará a ser Obispo. Es decir, conoció la reali-
dad americana como conquistador, terrateniente, sacerdote y obispo. De
allí el profundo enraizamiento en sus convicciones.
Para el presente trabajo nos interesa enfocar el tema central: su cri-
terio con respecto a los derechos de los indígenas, la justificación de la
conquista y el derecho a la guelra justa. Con este fin es interesante obser-
var su escrito de 1552 para el Consejo de Indias, donde fundamenta sus
instancias para que los Indios sean declarados libres y no permanezcan en
estado de esclavitud y servidumbre.
El autor propone la .,Nulidad del Título con que los Indios han sido
hechos esclavos".
r0B
"...todos los Indios reducidos a esclavitud desde et descubrimientode las Indias occidentales han sido hechos esclavos sin razón y sin tí_tulott.
"...81 mayor núme¡o de los españores que hoy tienen Indios por es.clavos es de poseedores de mala fe".
"...se verifica esta cualidad aun en la posesión de la esclavitud deaquellos Indios que han sido adquiridos de mano de otros Indios"6s.
Luego reeuerda Fray Bartolomé al Rey su obligación en lo referentea la libertad de los Indios: "...el Rey de España está outigaoo por derechodivino a declarar libres de toda esclavitud a todos los Ináios accidentales,tanto de la que no es conocida con el nombre de servidumbre ó esclavi_tud sino con el de encomienda, ó depósito, cuanto de la que lleva sunombre propio" 61
Y de modo similar se expresa para los Obispos de América:
"Los obispos de las Indias occidentales son obligados por derecho di-vino, y por la doctrina de los santos padres á procurar co.t toda eficacia;y con repetición continua de instancias, que el Rey declare libres de todaesclavitud a los Indios que ahora la sufren,'67.
otro aspecto muy importante de la lucha de Fray Bartolomé por loslndios es en lo referente a tierras y gobierno de los pueblos. Al respecto
aclara:
"Entre todos los gravámenes que los reyes pueden hacer de hecho a
sus pueblos, el mayor (y aun el máximo) es enajenar de la corona real, yzujetar a señorío particular, los hombres naturales de los pueblos de sureyno' sea por vía de venta, donación, o delegación, sea por la concesión
o privilegio
El autor niega la existencia de semejante facultad. para esto recurrea argumentos como la libertad natural del hombre, libertad original de las
cosas, y luego diferencia bien la realidad de vasallo y súbdito indicandoque el Rey no tiene derecho sobre las tierras o bienes de los particulares.
Rechaza el vasallaje y acepta la situación del nibdito, lo cual matíza lapropiedad.
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Hay distinción esencial entre la propiedad de las cosas, y Ia jurisdic-
ción o potestad soberana sobre las cosas. Aquella puede ser alodial, fran-
ca, libre y exenta de servidumbres y de tributos en manos del propietario
particular, sin que por eso deje de ser sujeta le$almente al poder guberna-
tivo, autoridad y jurisdicción soberana"6e.
Con esto naturalmente se pretende disminuir los abusos de los se
ñores que persegUían ser dueños de tierras y tener derecho al servicio de
los Indios.
Con oportunidad de las contribuciones también recalca;
"Ninguna zujeción, ninguna servidumbre, ningún trabajo pue-de im-
ponerse al pueblo si este no lo consiente primero voluntariamente"T0.
Con esto se llega al punto más profundo del derecho o no derecho
sobre la conquista de estas tierras, a pesar de que el autor está tratando
propiamente de las contribuciones. Parece que en el pensamiento de Las
Casas está claro el derecho de los pueblos al autogobierno delegando auto-
ridad a sus propios príncipes. A esta conclusión parece llegar después de
un minucioso análisis sobre los derechos naturales de los pueblos. Enton-
ces, ¿por qué parte de la jurisdicción del Rey de España en estas tierras?,
¿por qué no llega su lucha a la radicalidad, es decir, para desmontar la
conquista en sí misma?. Podemos soslayar el pensamiento de Fray Barto-
lomé en su carta escrita en 1555 al padre Maestro Fray Bartolomé Carran-
za de Miranda, residente en Inglatena.
"El fin, padre, de haber podido jurídicamente los reyes de Castilla
tener que entender de las Indias. ¿No es la conversión y salvación de aque
llas gentes y todo su bien y prosperidad espiritual y temporal?"12.
Y continúa:
"De manera que el poder euviar el Rey gente a las lslas españolas,
y querer tener (no digo tomar) la superiordidad de la jurisdicción sobre
Ios reyes naturales de las Indias, y todo lo que demás hiciere, ordenare y
proveyere, ha de ser todo medio y medios ordenados para provecho,
no del Rey ni de los Españoles, sino del bien espiritual y temporal de los
Indios; y no en una punta de alfiler ha de ser ni puede ser para perjuicio
de ellos"12.
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En esüos pánafos se ve claramente que el únho y último reducto de
justüicación a la presencia de la Coron¿ Eepañola en Américq es decir, de
la jurisdicción de dicha Corona en esta tierra, es el "bien y prosperidad
eapiritual y temporal" de los Indios. Por tanto se comprende que Las Ca-
sas luchara contra todo lo demás: vasallaje, enajenación de tierras, contri-
bucionec no consentidas, etc.
Como vemos este último argumento de justificación para la conquia
ta está acorde con la posibilidad que había abierto de Vitoria para tomar
el gobierno de los "incapaceo", presuponiendo que será para bien de los
mismos. De Las Casas es muy explícito en que la jurisdicción real será ex'
clusivamente para bien espiritual, en el contexto histórico puede entender-
se como progteso o proceso de civilización.
En lo referente a la guerra justa, también de Las Casae la menciona
como posible, y causa para acrecentar el patrimonio real en caso de vic-
toria sobre infieles?3.
En todo caso no cabe duda que estas restricciones a los posibles de
rechos de conquista o guerrajusta encontraron detractores entre los euro-
peos, quienes, como Sepúlveda, pretendían justificar plenamente el de
recho de conquista baúndose en el famoso argumento aristotélico: hay
quienes por M,turaleza nacieron en la condición de siervos o eeclavos.
Tanto la obra de Francisco de Vitoria como la de Fray Bartolomé de
Las Casas son muy extensas. Hemos considerado aquellos puntoe centrales
de derecho que afectaron a la relación interétnba con las naciones indf-
genas: los pretendidos derechos a conquista y guera justa.
También en Las Casas encontramos la limitación del análisis moral in-
completo que devela la injusticia y loe abusos de le conquistq pero que no
alcanza a denunciar el vicio del sistema sociopolftico en sf. Su presencia
profética no induce a desmontar el proyecto etnocéntrico de la conquista
sino que pretende limitarlo y orientarlo hacia el bien espiritual y temporal
de los indígenas. Con la luz del tiempo y de la ciencia vemos que el proo-
yecüo en sí era inaceptable. En todo easo, al igual que lo acontecido con
de Vitoria, su lucha por los indígenas le trajo muchas enemistades en la
Corte y dificultades en la propia lglesia.
Lamentablemente encontramos que los már fanoeos defensores de
Indios en el siglo XVI terminar¡ probablemente sln guerer' por lesionar los
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derechos indígenas; la visión etnoeéntrica en de Vitoria y Lae Casas fue
más tuerte aún que Ia igualdad evangélica; eso les impidió poner en pari:
dad de condiciór¡ no los derechos individuales, sino políticos de log
pueblos americanos con relación a los europeos.
- Sin embargo no se puede desconocer el hecho de que en zu tiempo loe
misioneros y teólogos defensores de indios constituyeron la única voz en
defensa de estoe pueblos mientras toda la estn¡ctura social los devoraba.
3.3. La Igleaia frente a la conquista.
Si bien la realidad de la conquista fue de un enonne abuso con los in-
dígenas americanos, no por eso se puede hablar de una total ineficiencia
política de eetos defensores de indios. Ellos fueron escuchados por las pa-
pas que tenían enonne influencia en las coronas, y en menor escala, por
éstas. Aun los soberanos con sus leyes buscaron impedir loe abusos. La
situaciónl se deterioró porque los gobernadores europeos asignados a las
colonias no cumplían con la ley. En las colonias españolas fue una forma-
lidad jurídica conocida aquélla de "la ley se acata pero no se cumple". Se
desarrollaba inclusive una ceremonia pública en la que se ponían el edicto
real sobre la cabeza en señal de acatamiento pero no lo cumplían: el go
bernador local mandaba una observación de la ley al Consejo Real de [n-
dias en España, y éste normalmente la aceptaba; esto constituía un verda-
dero derecho de veto.
Tampoco en el Brasil se cumplían en su totalidad las leyes reales ni
las bulas pontificias. Había poco control a una distancia tan grande de las
metrópolis.
Sin embargo, esta corriente defensora de los indígenas tuvo su influjo.
Así en el Regimiento de Tomé de Souza (154&1549) se recomendaba
"cuidar a los indios, castigando a los delincuentes que les hicieren da'
¡Otr?4.
En 1557 escribía el padre Nóbrega de quienes tenían indígenas es.
clavos en el Brasil; "...con los cristiánoe hacemos poeo acá, porque a los
más les tenemos cerradas las puertas de las confesionee y de milagro
encontramos que uno sea capaz de absolución..."?s, Desgraciadamente
ante su fracaso catequético, el mismo Nóbrega pide después que los indios
sean primero subyugados para luego evangelizarlos.
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El 20 de marzo de 1b?0 eI Rey de Portugel D. Sebastiao prohibe el
cautiverio de los indios salvo en caso de guena justa hecha con licencia del
Rey o del Gobernador del Brasil76.
En 1696 Felipe U de Castilla y I de Portugal reyoca la dispoeición de
1670 indicando que en "ningún caso" se cautivaran indio¡ salvo en guerra
expresamente ordenada por el Reytt.
Si las leyes de los reyes fueron un freno a la voracidad de los conqui+
tadores y sus sucesores, esto en gran medida fue debido a los voceros de la
Iglesia que denunciaron los abusos. Hay una correlación muy estreeha en-
tre los reclamos de los misioneros y el pensamiento de los teólogos con las
leyes dictadas por los reyes.
4. RTVALTDADES ENTRE LOS CONQT,,ISTADOBES.
De hecho era incontenible el afán de conquista por parte de los euro
peos que se aventuraban hacia América" pues éstos se repartían el poder y
la riqueza, como fue también la ambición desde Cristóbal Colón.
Por los beneficios que recibían en estas tierras de parte del Rey, se
iban formando intereses propios separados de la Corona. Esto trajo con-
sigo un sinnúmero de disputas entre los propios conquistadores.
Es así como en 1.517 parece Vasco Núñez de Balboa a manos del Go
bernador Pedrarías, de Panamá?E. Por causa del mimo Pedrarias muere
Fernández de Córdova en Nicaragua en 15267e.
El 26 de abril de 1538, Almagro es apresado por los pizarristas
después de la batalla de SalinasEo. Después de la derrota de los almagristae,
éstos buscarán la venganza hasta que el 26 dejunio de 1541 asesinarána
Francisco PizarroEl .
En 1642 los parüidarios de Irala deponen al Gobernador de A¡unción
Alvar Núñez Cabeza de VacaE2.
En los territorios de Peru continúaq las disputas. Es asl como en
1545 Benalcázar va aüá para apoyar al Virrey Núñe¡ dd Vela; Benaleáaar
es tomado prisionero en la batalla de lñaquito, por el rebelde Gonzalo
PizaroE3. Posteriormente, el 13 de diciembre de 1648 va también Valdivia
It3
al Peru y participa en la batalla de xaquixaguana, debelando al partido de
Gonzalo Pizarro y a éste mismou.
Estos conflictos de intereses se producían porque las conquistas y
consiguiente¡ fundacionee espariolao creaban un derecho de posesión y
gobierno, Eea para la Corona o para los conquistadores mismos que
estaban ligados a ella.
IV. SIGLO XVII
Durante el siglo XVII se cqntinúa con los proyectos político y reli-
gioso del siglo anterior. En las colonias americanas básicamente era un
período de consolidación de las instituciones administrativas, reflejándo-
s€ las dificultades que conllevaban la enorme distancia, la ineficiencia en
el control y los intereses personales de quienes venían hacia América.
Por su parte España continuaba con su apogeo que había experimen-
tado en el siglo XVI, bonanza que durará hasta mediados del siguiente
siglo.
Esta pujanza de las coronas europeas estaba sostenida con el esfuer-
zo de América, pues en ésta era una época de prosperidad económica, des
tacándose la calidad y cantidad de los tejidos, la riqueza extraída de las
minas, como Potosí, que estaban en plena producción.
1. BECOPILACION DE LAS LEYES DE INDIAS DE 1681.
La institucionalización colonial estaba minuciosamente normaliza-
da desde Europa. Un caso muy significativo encontramos en la codifica-
ción española para su gobierno de estas tierras en ultramar.
Observando desde un punto de vista general, tal legislación aba¡ca
las tres glandes áreas que significaban los intereses de la corona en aque
lla época: legislación con respecto a la lglesia, dominio y jurisdicción y
manejo de la economía.
En lo concerniente al proyecto religioso, éste continuaba gobernado
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por la corona mercd al patronato que se mantenía vigente. El control egtatal llega hasta detalles muy pequeños. El Rey er qui"r, legisla para lapromoción de la fe.católica, tiene el poder put" "to, las nuávas iglesias,normaliza la erección de catedrales, monasterioe, parroquias, "ofodí"qhospitales. Establece los casos de inmunidad de las igleeias.-Legisla sobre eiPatronato y propone obispos, Arzobispos, Visitadores, etc. convoca con-cilios Provinciales, se encarga de velar por la aplicación de las bulas ponti.ficias, nombra los jueces eclesústicos, también las dignidades de las igle
sias menoreg clérigoq curas doctrineros, religiosoq etc. Establece los dlez-mos, regula las sepulturas. La corona igualmente legisla sobre los Tribuna-les del santo oficio de la Inquisisión. Las regulaciones llegan hasta por-
menores como las limosnas. Por otro lado se dan normas con respecto a
las universidades, los estudioe, colegios, seminarios para la formación del
clero, libros que se pueden leer, etc.
En lo que se refiereal dominio y jurisdicción en las tierras americanas,primeramente ee define el aparato administrativo y legal. Efectivamente,
se establece el procedimiento para concretar la legislación. Se define la¡
atribuciones del consejo Real y Junta de Guerra de Indias, y el nombra-miento de todas sus dignidades: canciller, fiscal, secretarioq tesoreros,
etc.
Luego se especifica en lo tocante al dominio y jurisdicción, la provi-
sión de oficios, gratificaciones y mercedes; el nombramiento de virreyes,
presidentes, gobernadores. se normaliza lo concerniente a la guerra, armaq
fortificaciones, pagos de soldadoq tratamiento a los pirataq los informes yy ceremonias. Se procura el mantenimiento de correos y chasquis. Se esti-
pula lo tocante a descubrimientos, pacificaciones, establecimiento de pe
blacioneq cabildog procuradores, venta y repartimiento de tierras.
Además se regulan las contribuciones y regulaciones en lo referente a
obras públicas, caminog comercio, minag obrajeo. También se procura el
nombramiento de las dignidades civiles y judiciales y aún las personas
destinadas a ciertas funciones como médicos y boticarios.
sobre la población indígena existe una minuciosa legislación: sobre la
libertad de los mismos, reducciones y puebloq cajaE, censor, tributos y
tasas. Igualmente se regulan las organizaciones y gobierno especificando
acerca de los protectores de indios, caciqueq repartimientos, encomiendas,
pensiones de indios y calidades en los títulos de endomenderos. Se trata
sobre el buen tratamiento de loa indios, la zucesión de errcomiendaq el
servicio personal, servicios en las chacrag viñas, olivareq obrajes, ingenios,
ut
en el trabajo de perlar, carreteras, casas particulares, ganados, etc. Tam-
bién en el servicio de las minas eB muy importante la adecuada regulación.
Para el manejo de la economía de estas tienas se define igualmente la
casa de contratación de sevilla, previniendo el nombramiento de sus dig-
nidades como presidente, etc.
se establecen los sistemas de cuentas, contadurías, ministros, tribu-
nales de hacienda, tributos, alcabalas, aduanaq esclavos, estancos, salarios.
se procede a establecer los cargos de Almirantes, Gobernadores en las
flotas, se regulan Ios pasajeros extranjeros que pueden pasar a las Indias;
se normaliza la carga, se establecen los seguros, y se legisla sobre puertog
comercio y consulados8s .
De toda esta legislación, resalta el control absoluto que tiene la co-
rona Española sobre todas las áreas de la vida civil y religiosa en estas tie
rras americanas.
Por otra parte, hay una gran diferencia entre las preocupaciones teo-
lógicas sobre el derecho de los reyes que había desarrollado de vitoria y la
realidad colonial. En efecto se comprueba que se legisla sobre los territo-
rios y los pueblos indígenas con la más absoluta libertad y sin ningún res
peto a los posibles derechos de estos antiguos habitantes de América.
Por esta época ya España comienza de alguna manera su decadencia.
En los reinados de Felipe III y IV, las casas reales habían gozado de
gran boato, con enormes gastos. Por otro lado, en este siglo proliferaron
los piratas extranjeros que ocasionaron fuertes pérdidas. se debe considerar también que Felipe IV debió sostener luchas con los países Bajos,
Francia e lnglaterra.
2. IGLESIA Y CORONA.
Las tensiones entre la realidad indígena y los gobernadores locales
fueron permanentes. contínuamente los reyes y papas trataban de norma-
lizar estas relaciones y no fue poco el influjo de los misioneros que e:(pre
saban sus quejas ante los abusos.
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Es así como el 30 de julio de 1609 el Rey de portugal dicta una leymediante la cual se determin a la libertad de los indios del Brasil: ,, . . .man-dé hacer esta ley por la cual declaro por libres todos los Gentiles de aquellas partes del Brasil conforme a derecho y a su nacimiento natural...i',Eó.
cabe resaltar que en esta época, de 1bg0 a 1640, portugal está unidoa España.
El 10 de septiembre de lg11 una nueva ley confirma la libertad delos indios: "...así los que fueran ya bautizados y ieducidos a nuestra santaFe católica como los que todavía vivieren como Gentiles..., y que todossean tratados y tenidos por personas libres, como son, sin que puái"rer, ,e.constreñidos a servicio, ni a cosa alguna contra su libre volúnhi"B?.
sin embargo, en caso de que los indígenas se hubieren levantado enarmas' se podía hacer una Junta con el Gobernador, el obispo, el canci-ller y, Desembargadores de Relaciór¡ con los prelados de hs brdenes queestuvieran presentes en el lugar para declarar guerra justa" en euyo c"so io.indios cautivos debían ser anotados en los libros oficiales.
El Papa urbano VIII dicta la Bula "commissum Nobis" d,e 22 deabril de 1639 sobre la libertad de los indios en Amérba. ,.eue Nos manda-mos en virtud de santa obediencia, y bajo pena de excomunión lathae sen-tentiae e ipso incurrenda..., a todas y cuaresquiera personas tanto secula-res cuanto ecleisásticas..., que de aquí en adelante no cautiven, vendan,compren, troquen, den, aparten de sus mujeree e h$os, priven de susbienes, lleven o pasen para otros lugares, o de otro *-odo eualquiera lespriven de su libertad o les retengan en servicio a los eobredichos in-dios, .. "88 .
Esta bula de tal manera contrarió a los gobernadores de estas tierras,que en represalia contra los jesuitas defensores de los indígenas, el pueblo
descendiente de los europeos v ! cámara de Río de Janeirá los orpulsa dela ciudad el 13 de julio de 1O40Ee.
Es un caso muy llamativo el de los jesuitas del Brasil que durante estesiglo vivieron siempre perseguidos de los señores y gobernadores america-
nos por defender a los indígenas en base a las afamadas reduccionese0.
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v. SIGLO XvItr
Uno de loa aspectos más importantes pam Ia realidas histórica emed.
cana lo constituye las reformas borbónicas. Estas tendrán enorme signifi.
cación para loe acontecimientos que se zucedeún hasta comienzos del si.
glo aiguiente.
Hasta la muerte de Carlos II en 1700, permanece en España la Casa
de lo¡ Habsburgo. Este Rey no deja sucesiór¡ de tal maners que pasa el
Gobierno a la dinastía francesa de la casa de Borbón. Así el sucesor de
Carlos II llega a ser el Duque de Anjou, Felipe V nieto de Luis XIV.
1. LAS REFORMAS BORBONICAS.
Se debe considerar que los gobernadores en América habían cuidado
por suE propios intereseg con lo cual disminuyó notablemente el poder
central de la corona. Los borbones procuraron retomar dicho poder crean-
do realmente un tipo de monarquía absolutista. Para conseguir este obje-
tivo se desplegó una enorme represión, lo cual trajo el descontento cre
ciente del pueblo y aún de muchos señores tanto criollos como españoles
que veían afectados sus intereses personales.
Las reformas fueron básicamente administrativas, y para ello se crea-
ron las intendencias; fue notoria la pérdida de importancia del Consejo
Real de Indias.
En el aspecto económico se centralizaron las contadurías. Podemos
citar como ejemplo Bogotá y Lima en el Pacífico, aboliéndose la respon-
sabilidad de la contabilidad en la Real Audiencia de Quito.
Este afán de quitar poder local a cualquier sector que lo detentase,
inclusive llevó a una confrontación de la Corona con la Iglesia.
2. EXPULSION DE LOS JESUITAS.
Con Carlos III se llega a la radicalidad del absolutismo monárquico.
Así, hacia 1?6? se decreta la expulsión de la Compañía de Jesús de las
colonias americanas. Es verdad que los jesuitas se habían tornado en gran-
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des propietarios de tierraq arribando a una gran eficiencia en la explota-
ción agrícola; eran muy influyentes en la sociedad de la época.
Se sobre entiende que este prestigio jesuítico despertó el celo del mo-
narca, lo cual en sí constituye una suficiente orplicación para deshacerse
de los religiosos, supuesto el contexto político-religioso que había gene-
rado el Patronato.
Sinembargo, se pueden señalar algunas otras causas: parece que se
dieron intrigas palaciegas acusando a los jesuitas de las Reducciones del
Paraguay de pretender la independencia de la Corona; por otro lado,
aunque la Ilustración francesa era un movimiento antimonárquico, en este
caso confluía en sus intereses con la nobleza españolq en lo concerniente
al celo contra los jesuitas, robusteciéndose de este modo la motivación
para la expulsión de los mismos; no queda descartada la necesidad econó
mica de la Corona, en cuyo caso rezultaba un alivio la expropiación de los
bienes de la Compañía de Jesús, la cual tenía fama de ser muy rica.
Una vez consumada la expulsión de los jesuitas, se les confiscó las
tierras, bienes del culto, etc.er .
Este gesto del monarca español no se puede interpretar como una ex-
presión del anticlericarismo que avanzaba en Europa. Carlos III era tam-
bién un rey catolico. Como hemos visto, su decisión obedece a otras
causas coyunturales.
Los bienes de la Compañía de Jezus en América fueron vendidog a los
señores de estas mismas tierras. Normalmente se les entregó a crálito con
largos plazos: t'a senso".
Cabe destacar que la medida de Carlos III, de uno u otro modo, trajo
la desconfianza y resentimiento del clero local americano.
Como veremos, la medida carlista, en el conterto de lae reformas bor-
bónicas, conseguirá un efecto contraprodgcente al deseado: en vez de
robustecer el poder absoluto del Rey, provocará las reacciones que desern-
bocaron en la independencia de los pueblos americanos.
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VI. SIGIÍ) XIX
En la historia de Amórica vamos a considerar los aspectos relevantes
que tienen como antecedente el hecho más significativo acontecido en
Europa a finales del siglo anterior. Esto es, la Revolución Francesa con to-
do zu nuevo proyecto socio-político.
1. INDEPENDENCIA DE LAS COLoNIAS.
Cabe destacar que las medidas tomadas por los Borbones en el siglo
pasado, dejaron una gran tensión entre los intereses criollos afectados y la
Corona Espulola.
Por otro lado se habían difundido rápidamente las ideas de libertad
que motivaron la Revolución Francega. En este aspecto se debe recalca¡
que tiene influencia en América el sentimiento antimonárquico del ilu-
minismo y no propiamente el aspecto anticlerical.
Algunos de los líderes independentistas realizan parte de su forma-
ción en Europa. El mismo Simón Bolívar lo hace en Francia.
Por otro lado, potencias europeas como la misma Francia posterior
a zu Revolución de 1789 e Inglaterra estaban interesadas en la independen-
cia de lae colonias españolas p¿ua romper la hegemonía del comercio.
No deja de ser un momento propicio el debilitamiento político de
España con la invasión de Napoleón en 1807.
Es así cómo en América s€ van polarizando úpidemente las posicio'
nes de los gobernadores realistas por un lado, y los criollos que apoyados
por parte del clero y el pueblo, reclaman un gobierno propio. Se entiende
que estos crioüos hayan sido los mayores interesados en el proceso inde
pendentista, pues muchae de las deudas que tenían con la Corona, algunas
de las cuales se refería a la compra de las haciendas expropiadas a los je
suitas, se condonarían con el advenimiento del sistema republicano.
Qtrizás uno de los determinantes más fuertes para la independencia
de los pueblos americanos haya sido el apoyo de un gran eector de ls igle
sias locales. Bezulta muy interesante destacar que por primera vez en la
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historia americana, desde el comienzo de la conquita europea, una parte
significativa de la lglesia se ponía en contra del poder político imperante.
Dado el contexto social en el cual el poder político y religioso se apoyan
mutuamente, este rompimiento de la unidad fue tal vezla causa más pro-
funda que permitió la independencia con respeeto a la Corona Española.
La división del clero local tiene causas ideotógicas libertarias y también
motivos de parentesco con los criollos. Como ejemplo de esta división po-
demoe citar un curioso recuento de la situación de L812 en la Real
Audiencia de Quito: el Procurador General levanta un informe sobre las
ciudades y pueblos, los personajes de la vida civil y la situación de los cu-
ras, religiosos, etc. En tal informe se observa cómo a cada persona o ins
titución se la cataloga por su lealtad al Rey o por su apoyo al movimiento
independentista; va atribuyendo epítetos: realista, insurgente, insurgente
seductor, indiferente, protector de fugitivos, etc. En dicho informe se ob-
serva que tanto en la población civil como entre las órdenes religiosas
existía una gran divisióne2.
El mencionado info¡me se refiere a la situación posterior al primer
grito de la Independencia del 10 de Agosto de 1809 en Quito.
El proceso de la independencia en América tiene un carácter polí-
tico-social, aunque realmente la condición económica del pueblo no cam-
bió radicalmente.
La Iglesia superó su situación de Patronato con la Corona Española
realizando un entendimiento con los nuevos gobiernos de los países ame
ricanos independientes, adoptando en muchos casos la forma de Concor-
dato. Este fue un paso diplomático bastante complicado con respecto a la
monarquía europea, y aunque en la nueva forma de entendimiento con las
repúblicas se disminuyó la recíproca influencia entre el poder político y la
Santa Sede, sinembargo se arribó a una nueva modalidad de alianza; real-
mente no se había producido un cambio de la estructura social, de tal ma-
nera que la nueva alianaa se realizó con una forma distinta de poder y en
una estructura social similar.
Pa¡a los indígenas prácticamente no cambió nada, pues quedaron so-
metidos a zus antiguos patrones criollog y en algunos casos, cambiaron de
patrón.
Aunque pronto se realiaaron algunas reformas como la abolición de
la esclavitud, etc., la esüructura de producción se mantuvo.
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2. REVOLUCIONESLIBABALES.
Deepuée del advenimiento de las repúblicas en Amórica, se continuó
con el proyecto liberal proeedente de la Bevolución Francesa. Estas revo
luciones se dieron primeramente en Centroamérica y luego ee extendieron
hacia el sur. Se zucedieron hasta la segunda mitad del siglo.
Es importante la influeneia dela llustración europea especiarmente en
su aspecto anticlerical. La fase antimonárquica ya se había cumplido, re*
taba salvarle al Estado con sus instituciones, legislaciór¡ y servicios como
la educación, del poder de la Iglesia.
De hecho con las revoluciones liberales se produce la laicización del
Estado. Las principales conquistas del liberalismo consisten en la implan-
tación del matrimonio civil, la ley del divorcio, la educación laica, etc.
Con estas revoluciones se expropia a la lglesia de sus grandes propie-
dades agrícolas, en lo cual quizás hubo alguna motivación económica por
los estados altamente endeudados debido a las luchas independentistas.
Sinembargo tampoco se puede hablar de un cambio fundamental en
las estructuras socio-económicas. Algunas agrupaciones comunales agluti-
nadas por la Iglesia fueron disueltas; los indígenas permanecieron margi-
nados y explotados en las relaciones laborales inherentes al liberalismo
económico.
Durante el período republicano muchas de las misiones religiosas fue
ron mantenidas por los estados con un sentido de protección a las respec-
tivas fronteras. sinembargo fueron expulsadas también algunas de dichas
órdenes religiosas durante el dominio liberal más fuerüe.
VII. SIGLO XX
Trataremos el problema del diálogo interétnico en el contexto de so-
ciedades estructuradas dentro del liberalismo económico.
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1. LA CIENCIA ANTROPOLOGICA
Aunque esta ciencia se difunde como tal en América básicamente en
el siglo XX, hay aportes indirectos muy importantes en los siglos pasados.
Efectivamente desde el comienzo de la evangelización los misioneros han
sid<-¡ los agentes intermediarios que en mayor grado han vivido con los
pueblos indígenas. Muchos de los relatos, crónicas, etc., de las misiones
constituyen fuente invalorable e imprescindible de información para si+
tematizar esta ciencia social. Aún en la actualidad los religiosos a menudo
son utilizados como punto de referencia para que los antropólogos puedan
vencer la natural desconfianza de muchas comunidade,s indígenas, e inclu-
sive colaboran en gran medida con el apoyo logístico para los investigado-
res. Ultimamente hay una fuerte tendencia entre los evangelizadores para
acce'der a los conocimientos y técnicas de las ciencias sociales.
F)l a¡rorte cle la antropología ha sido imprescindible en el problema
fundamental del diálogo interétnico.
Como hemos podido apreciar en el proceso histórico, desde la llega-
da de los europeos hasta el presente siglo ha prevalecido una actitud
etnocéntrica por parte de la "civilizaclín occitlental". Así el aporte mayor
de la ciencia en cuestión ha sido, y continúa siendo, el despertar de Ia con-
ciencia e'n las respectivas sociedades nacionales para sensibilizarlas hacia el
respeto que los pueblos indígenas requieren. Un mejor conocimiento de
estas culturas ha hecho posible evitar la lectura etnocéntrica de la Historia
como se ha hecho desde siempre en América y el mundo: normalmente las
valoraciones positivas, los derechos, etc. han sido adjudicados de un modo
parcializado a las sociedades dominantes; para los pueblos marginados ha
quedado la valoración peyorativa.
Con la influencia de la antropología se ha ido creando la convicción
cada vez más difundida del pluralismo cultural, requisito indispensable
para la supervivencia de los pueblos indígenas con su propia identidad.
Esta educación de las sociedades nacionales es indispensable y cada vez
más urgente para que pueda darse el diálogo interétnico y no el tradicional
mecanismo de opresión con el consiguiente rompimiento de las estruc-
turas socio-culturales de los pueblos indios.
lJn síntesis, hay un solo mecanismo para la supen'ivencia de las nacio-
nalidades indígenas y este es: "...dar culminación al proceso de coloni-
zaci6n"e3. Como aquel segundo encuentro de Bárbados lo señala, esto será
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posible únicamente garantizando el territorio indígena, recuperando el con-
trol de sus recursos y su cultura. Como medio de liberación estos pueblos
necesitan ubicarse en la historia para comprender su situación marginal y
de explotación. En esta tarea fácilmente se puede comprender que la
ayuda de la antropología es insustituíble.
Interpretar los hechos sociales es sumamente difícil, y más para las
personas que en el seno de las comunidades están directamente involucra-
das en los problemas. Se requiere del diálogo, y €o este caso, interétnico.
La antropología parece ofrecernos la herramienta para que el análisis no
sea parcial, sesgado por tal o cual interés económico, político, religioso,
etc. Esta ciencia trata de ubicar la realidad de los pueblos, desentrañando
los sistemas subyacentes y relacionándolos con estructuras sociales más
amplias, nacionales o internacionales. Allí tendrán cabida los determi-
nantes ecológicos y todo lo que constituye el universo para las respectivas
culturas. En todo esto la antropología tiene mucho que aportar.
Puesto que las ciencias sociales, y concretamente Ia antropología, en
nuestro continente son relativamente recientes, no se ha podido gozar de
sus ventajas en estos siglos pasados. Ill desafío en nuestro siglo es grande:
con la masificación de los medios y vías de comunicación los pueblos indí-
genas se encuentran amenazados en su identidad e integridad, de un modo
cada vez más acelerado; por otro lado, el conocimiento al que en este siglo
se ha llegado sobre las culturas, sobrepasa al que se tuvo en todos los si-
glos anteriores; o las ciencias sociales logran enriquecernos coll la concien-
cia del pluralismo cultural o las sociedades ilemos perdiendo irrc¡rarable-
mente ¡ruestras raíces. Es en las culturas "orales" donde l<¡s diferrentes
países de composición pluriétnica pueden radicar su identidad. La "civili-
zaciín tecnológica" tiende a disolver en el anonimato a las culturas indí-
genas; cuando la tecnología flota como razón de sí misma, el hombre pa-
rece perder rumbo y la sociedad comienza a presentar signos de des
composición.
El proceso de reivindicación de los pueblos indios ya ha comenzado
c<¡n las organizaciones que éstos han adoptado frente a las sociedades na-
cionales. En esta lucha no pocas veces antropólogos comprometidos han
apoyado eficazmente con sus denuncias fundamentadas y oportunas, o
con su presencia de colaboración en el diálogo o la lucha frente a las pro-
pias instituc io nes nacionales.
Han habido también experiencias negativas, r:omo analizaba el gl'upo
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de antropólogos reunidos en la primera reunión de Barbados de 19?1ea
cuando expresaba que también la Antropología ha servido para justüicar
la situación de "dominio de unos pueblos sobre otros". En algunos casos
ha servido igualmente como "fundamento científico" para ,.programas
nefastos de acción sobre los grupos indígenas". En general, cuando los an-
tropólogos se han puesto al servicio de programas indigenistas, sean de or-
den estatal o internacinal, al margen de los intereses de las propias organi-
zaciones indígenas, su actividad ha resultado contraproducente, pues ha
fortalecido el sistema social que está marginando u oprimiendo al indio.
En fin, no es raro tampoco encontrar el caso de investigaciones científicas
antropológicas que han servido exclusivamente para beneficio de sus auto-
res: han sido realizadas, sea con finalidad de lucro, o para obtener títulos
académicos, muchas veces escritas en id.iomas ortraños a los grupos indí-
genas observados, cuyos resultados nunca llegan a los reales destinatarios
que son los pueblos de donde se extrajo la inf'¡rmación.
otros investigadores han encontrad<-¡ su modo de vivir a nombre de
los pueblos indios pero sin mantener con ellos el compromiso que exigen
las ciencias sociales.
Los pueblos que han adoptado,forrnas de organización expresas para
su interrelación con las sociedades nacionales estañ conscientes tanto de la
colaboración como de los abusos de estos nuevos agentes intermediarios,
los científicos sociales. Por tanto, la presencia de los antropólogos en las
comunidades, organizaciones, etc., será aprobada o rechazada, con
legítimo derecho, por las autoridades de los pueblos indios.
Aunque la Antropología parece ser útil en el diálogo interétnico, en
lo tocante a las nacionalidades indÍgenas, les compete a ellas pronunciarse
sobre la utilización o rechazo de esta ciencia de acuerdo a su conveniencia.
Nuestro mayor respeto a las limitaciones del diálogo y a la voluntad
de los interlocutores.
2. EVANGELIZACION Y CULTURAS.
Des¡rués del análisis histórico de la prsencia del poder político colo-
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nial y republicano, y también de la Iglesia en estas tierras americanas, cabe
afrontar el problema actual de los pueblos indígenas que desean subsistir
como tales, manteniéndose en su identidad y aportando a una sociedad
pluricultural.
2.1. Mediación etnocéntrica
Los misioneros vivieron con los indígenas desde los primeros tiempos
de la Colonia. En zu trabajo pastoral fueron siempre portadores de un
mensaje: la fe cristiana. Al predicar la fe en Cristo -Dios,se referían ne'
cesariamente a un hecho histórico concreto. De allí que todo proceso de
evangelización se dé necesariamente en el contexto de un diálogo interét'
nico. Pero Cristo reveló una verdad universal: su filiacióndivina, mani-
festándose como el único camino para que los hombres participáramos de
la vida de Dios. Por tanto los misioneros llevan un mensaje único, univer-
sal, es decir, católico. Ahora bien, la fe implica la aceptación del objeto
de la creencia, Dios trinitario, y un modo de vida derivado de esa fe. La
dificultad comienza cuando se predica dicha fe universal en eI seno de
culturas particulares, pues surge inmediatamente una aparente contradic-
ción. En el proceso histórico debemos discernir algunas instancias: prime-
ramente, el diálogo interétnico es una aspiración natural de todos los pue
blos, normalmente ningún grupo humano tiene interés en permanecer ais-
lado de todo contacto; si bien la conquista, como hemos visto, se inició
simultáneamente y de acuerdo con la evangelización, el contacto interét-
nico no viene dado excluvisamente por el dúlogo con los misioneros, sino
que Ia gestión oficial y los intereses particulares conllevan un contacto
mucho más amplio; las culturas indígenas están perfectamente estructura-
das, de tal manera que el simple uso de nuevas herramientas y tecnología
tienen un efecto desacralizador y un poder de cambio sobre las propias
creencias, quizás más fuerte que la evangelización misma.
Estas consideraciones nos llevan a ubicar el problema de la presencia
misionera en un cohtexto más completo: el cambio cultural tiene que dar-
se de todas maneras, con o sin predicación de religión alguna.
sinembargo esto no quita ninguna responsabilidd a Ios portadores de
una nueva fe. Y también recurriendo a la historia, a tantos relatos, cartas,
etc. de los misioneros o miembros de Ia jerarquía eclesiástica" podemos
obserr¿ar hasta nuestrcl siglo un denominador común: consideraron las
creencias indígenas como "falsas" y su línea pastoral consistió en quitar
tales errores del corazón de los pueblos para entregarles la verdadera fe.
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Indudablemente que tal convencimiento y pedagogía adolecían de
un espíritu totalmente etnocéntrico. En relación a la abusiva conquista
de expropiación y sometimiento que han venido soportando los pueblos
indígenas, indudablemente que tal evangelización tenía una fuerte dosis
de colonialismo espiritual.
Frente a ésta situación muchos antropólogos han repetido sus críticas
en contra de las misiones, objeciones que ha llegado en algunas oportuni-
dades a manifestarse de un modo radical, como en el primer encuentro de
Barbadosea.
Evidentemente a la luz de la antropología una evangelización así pre-
sentada resulta incompatible con la ciencia misma y con la realidad cultu-
ral de los pueblos indígenas.
De hecho, históricamente vemos que la Iglesia Católica en buena me-
dida ha fracasado en su predicación de la fe a dichas culturas orales, pues
después de cuatrocientos noventa años de evangelizaciín no se puede ha-
blar de un clero nativo que anime sus propias iglesias indígenas. No cabe
duda de que hay una gran desadaptación entre la espiritualidad de los di-
ferentes pueblos indios y la catequesis recibida.
Quedan pues planteados básicamente dos problemas en la presencia
misionera: uno teológico y otro antropológico.
2.2. Portadores de cultura
Desde el proyecto inicial de la lglesia, como pudimos observa¡ en las
bulas pontificias, a finales del siglo XV, se trataba de "civilizar" a los indf-
genas para que pudieran abrazar la fe. Es decir, iban juntos la "civiliza-
ción europea" y el cristianismo. En ese entonces no existía aparentemente
la idea de que las culturas indígenas pudieran encerrar valores humanos
tan elevados como los de los europeos. Evidentemente se trataba de un
prejuicio etnocéntrico, pues a poco que éstos tomaban contacto con los
indígenas se daban cuenta que trataban con hombres de mucho ingenio,
como lo atestigua el propio diario de Colón o los argumentos de Fray Bar-
tolomé de Las Casas.
Esta actitud cambió muy poco durante los siglos de la Colonia y Re-
pública, hasta mediados de nuestro siglo XX. Los misioneros se habían
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entregado de lleno a la tarea de la educación formal en escuelas y colegios
para indígenas. Aun en plena selva amazónica fueron instalados los famo-
sos internados donde los niños eran separados de las "costumbres salva-
jes" de sus padres para que fueran educados cristianamente y regresaran
como fermento a sus hogares. El efecto fue terriblemente pernicioso pues
se crearon generaciones de jóvenes desadaptados en su medio cultural. Se
estaba entonces utilizando la educación con los valores de la "civilizaciín
occidental" como vehículo para trasmitir el Evangelio. Naturalmente este
ejercicio pedagógico ha sido rechazado por los pueblos indígenas y por los
científicos sociales, como medio de imposición cultural.
Con esto no queremos decir que cualquier tipo de apoyo que los mi-
sioneros pudieran brindar a los pueblos indígenas en el campo
y cuando éstos lo requiriesen, sea negativo. Lo que se cuestiona es aquella
pedagogía etnocéntrica que impone valoraciones y costumbres desde la
sociedad dominante.
Cambiando lo que hay que cambiar, lo mismo se puede decir con el
trabajo que los misioneros desde un comienzo han efectuado con los pue-
blos indios en otros campos como la agricultura, infraestructura y hasta
como agentes mediadores de la gestión administrativa estatal. Actualmente
dichos pueblos y cualquier persona que tenga conciencia de los fenómenos
sociales, rechazan toda forma de "colaboración" efectuada de forma im-
positiva o paternalista. Tampoco esto implica que no haya formas adecua-
das de compromiso y trabajo junto al pueblo.
Recorriendo las formas históricas de actuación, se descubre que tanto
en el pasado como en el presente los pueblos indígenas han estado siempre
en situación de dependencia desde la llegada de los europeos. Se ha consi-
derado que los indígenas son quienes "necesitan ayuda" y los blancos
quienes la "ofrecen"; pero nunca la sociedad envolvente ha reconocido los
derechos de las nacionalidades indígenas. Esta permanente dependencia ha
sido también el vehículo de imposición cultural y conquista espiritual.
2.3. Alianza con el poder
La conquista de América arranca con el cenvenio entre Iglesia y Re-
yes Católicos expresado en las bulas de mayo de 1493 de alejandro VI, y
oficializado con el patronato de 1508. El esquema lglesia-Poder conti-
núa durante toda la colonia, e inclusive estaba perfectamente normalizado,
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como se puede observar en la Recopilación de las Leyes de los Reynos de
las Indias de 1681, ordenada por carlos II: allí pudimos comprobar que el
Rey legislaba sobre la creación de las iglesias locales, monasterios, cofra-
días, etc. Tenía poder de elección de arzobispos, obispos, etc., legislaba so-
bre todas las dignidades, ejecución de bulas, jueces eclesiásticos, Tribuna-
les Santo Oficio de la Inquisición, diezmos, etc. Con la independencia
americana, la Iglesia cambia de alirado pero continúa entendiéndose con
el nuevo poder de los criollos adoptando también la forrralidad de concor-
datos. Aun hasta nuestros días ha permanecido esta alianza tácita o explí-
cita de la Iglesia con el poder.
Cabe anotar que en muchas ocasiones aquella ha denunciado los abu-
sos perpetrados por el estado o por los señores poseedores del dominio
económico; pero de parte de la Iglesia no se ha observado una lucha soste-
nida contra el sistema político social que ha generado permanentemente
la opresión y marginalidad de los pueblos indígenas. Luego analizaremos
Ios cambios de actitud que se comienzan a observar en nuestros días y las
posibilidades de opción.
Echando una mirada de conjunto al fenómeno social se ve con clari-
dad que el problema de la destrucción de las culturas indígenas no tiene
un origen exclusivo en la conducta etnocéntrica de las sociedades domi-
nantes, sino que además conlleva una relación de explotación económica
por parte de los más fuertes. En la conquista y colonización europeas es-
te antecedente histórico es muy claro: los conquistadores despreciaban,
más aun desconocían la existencia de las culturas indígenas y al mismo
tiempo eran los señores que sometían para su servicio y provecho a estos
pueblos.
,Observando la historia se puede concluir que la iglesia tiene también
responsabilidad en la alianza con el poder y el consiguiente perjuicio es-
tructural causado a los pueblos indios.
También la historia nos demuestra que esta alianza no era exclusiva-
mente una reciprocidad de servicios en la que la Iglesia era protegida por
el poder político sino que además hubo una motivación económica: para
la ejecución del proyecto "civizatorio" -religioso se requerían grandei re-
cursos; de hecho la Iglesia era poseedora de extensas propiedades y rique-
zas. Aun en los momentos más críticos de dicha alianza, por ejemplo la
expulsión de los jesuitas por Carlos III en L767,la división del clero en
contra de la monarquía en los movimientos independentistas, o con el
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advenimiento de las revoluciones liberales en América, cuando en muchas
ocasiones las propiedades de la Iglesia fueron confiscadas, ésta socialmente
no dejó de ubicarse también junto a los estratos más ricos y poderosos.
No se puede desconocer ni que hubieron excepciones, esto es sacer-
dotes o religiosos entregados al servicio de los más pobres, ni que el cris-
tianismo en América como tal haya dejado de preocuparse o actuar por los
más necesitados; pero en un análisis social de conjunto, la fuerza de la lgle-
sia colaboró a consolidar de algUna manera el injusto esquema político-so-
cial imperante.
3. EL ENCT]ENTRO INTERETNICO
La visión crítica de la historia resalta las realizaciones y errores del
pasado en contraposición a los adelantos con que cuenta quien mira hacia
atrás.
Es así como los nuevos aportes de las ciencias sociales abren ca-
minos insospechados y decisiones que se deben tomar con resolución.
No porque el uso ambivalente de la antropología haya posibilitado
posiciones poiíti""r perjudiciales de algunos profesionales o haya consoli-
dado programas indigenistas estatales lesivos a los derechos indígenas, se
puede hablar de una incompatibilidad entre esta ciencia y el diálogo con
los pueblos indios.
Tampoco una práctica etnocéntrica en el proceso de evangelizaci|n
implica una imposibilidad de relación entre la fe cristiana y las "culturas
orales".
Lo que siempre será inaceptable es el servico de una sociedad domi-
nante en cuanto a tal, o un punto de partida de conquista cultural o espiri-
tual en la interrelación con los pueblos indígenas.
En estos momentos parece que no cabe una altemativa fuera de la
reciprocidad mutua, lo que equivale a decir, la igualdad como fundamento
del pluralismo. Iremos rábcionando este fundamento con las diversas ins-
tancias del diálogo interétnico.
La alternativa contraria equivale a la incompatibilidad de diálogo, po'
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sibilidad que ha tentado a los interlocutores en ciertos momentos de exas-
peración, pero en la que ninguno de ellos parece estar seriamente intere-
sa{o.
En efecto, las nacionalidades indígenas no desean aislarse de la socie-
dad global sino que exigen como base del diálogo una situación efectiva de
derecho, es decir de liberación. sólo así podrían elegir también a sus inter-
locutores, tendrán libertad para elegir las creencias que juzgaren conve-
nientes. En otras palabras, la posibilidad de opción que pueden tener fren-
te a antropólogos o misioneros no es efectiva mientras no se genere un
proceso real en el que toda la sociedad luche permanentemente por esta-
blecer estas condiciones de equivalencia. No hay soluciones sencillas y el
proceso no tiene fin mientras los hombres vivamos sobre la tierra.
3.1. Revaloración culü,rral
Supuesta la necesidad de diálogo, es innegable que las partes involu-
cradas, esto es, todas las culturas o grupos humanos se encuentran en pro-
ceso de cambio. En la actualidad, por la creciente posibilidad de comuni-
cación, este cambio es exponencialmente acelerado. Surge entonces una
dificultad inevitable: cómo resolver satisfactoriamente la aparente contra-
dicción entre identidad y cambio.
Para enfrentar satisfactoriamente este problema, parece que la an-
tropología nos ofrece una herramienta útil: el conocimiento y la concien-
tización de las culturas. Cuando éstas se manifestaban en una relativa si-
tuación de aislamiento, con una economía tendiente a la subsistencia, tal
proceso de autoconcientización no tenía sentido. Pero al entrar en un pro-
ceso masivo de diálogo interétnico, el coriocimiento expreso de las pro-
pias raíces y valoraciones culturales se hace indispensable. De otro modo,
el contacto violento con otras sociedades suele llevar al desconcierto o de-
sadaptación de los individuos y del grupo. Este puede carecer entonces de
elementos de juicio para sus decisiones.
En este proceso de concientización, cualquier sociedad externa con la
que se entra en relación hace de espejo cultural, pues se toma en punto de
referencia por la diversidad de estructuras. Es importante por tanto que di-
cho espejo o interlocutor no refleje equivocada¡rrente la imagen de un pue-
blo, cosa que acontece cuando alguna de las partes adopta una posición
etnocéntrica.
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No se puede evitar entonces el desarrrollo de una reflexión cultural
masiva, lo cual debe ser el objetivo primario en los procesos de educación
del pueblo. Mediante esta reflexión cultural se podrán mantener las diS-
rencias específicas de cada pueblo, y al mismo tiempo se comprenderán las
valoraciones equivalentes de los otros grupos. Por ejemplo, con respecto a
la supervivencia, las estmcturas familiares, la justicia, etc. resaltarán las
motivaciones comunes, intrínsecas a todo hombre, y se salvaún las moda-
lidades culturales espeeíficas, sin que esto quiera decir que las culturas per-
manezcan estáticas. De un modo sencillo, los hombres nos podemos acos-
tumbrar a releer nuestros propios símbolos en las otras culturas. De otro
modo no parece posible el diálogoes.
Ahora bien este proceso de educación masiva debe estar en manos de
los propios pueblos, no cediendo la tentación de educar a los otros. En la
práctica hay ya experiencias muy positivas en el paso de Ia educación bi-
Iingüe hacia la bicultural, planificada y controlada por las propias organi-
zaciones indígenas, lo cual nos releva a los estados de la obligación de con-
tribuir con la infraestructura necesaria y legislar de acuerdo a esta nece-
sidad.
Por su parte la Iglesia, al evangelizar toca en el punto más profundcr
de las culturas, cual es las creencias. Si procede a presentar una forma dis-
tinta de la fe, si entrar en dicho proceso de reinterpretación de tales cren-
cias ancestrales en los respectivos pueblos, puede traer mucha confusión;
y si se apoya en mediaciones laterales como instrumento de persuación es-
taría atropellando las culturas. Como la revaloración cultural en su dimen-
sión- teológica no ha sido normalmente parte del proceso evangelizador,
esto nos lleva a un nuevo planteamietrto con respecto a las creencias.
3.2. Teología indígena
Entendemos como tal la percepción de las manifestaciones divinas
por parte de los pueblos indios.
Aquí es indispensable hacer una distinción: no es posible unificar la
metodología científica antropológica con la teologa. La primera, parte de
una observación fenomenológica de las culturas en la que todas las creen-
cias tienen el mismo derecho de legitimidad; busca una sistematización ra-
cional de la estructura cultural. La teología parte de un acto de fe en una
manifestación divina tenida como cierta. Sin embargo no hay incompatibi-
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lidad co^n la antropología si la teología parte de un principio: la libertad
religiosaeó; es decir, el derecho de cada hombre o pueblá para seguir el
dictamen de su conciencia en cuanto a su propia creencia. Y tampoco
existe incompatibilidad si el dato científico antropológico de una creencia
cultural particular es reinterpretado simbólicamente en el diálogo interét-
nico, al contacto con otra creencia, que puede ser socialmente más amplia
o universal. Naturalmente que dicha reinterpretación simbólica o síntesis
tiene sentido para los interlocutores en dicho diálogo. Nadie podrá coar-
tarles esa opción, pero no se justifica tampoco una "presión", sea econó-
mica, de favores ofrecidos por parte del agente religioso de la sociedad do-
minante.
Sería un punto de partida errado tomar como falsas las creencias de
los pueblos indígenas. Dentro de la teología cristiana se reconoce explíci-
tamente que Dios se ha manifestado a todos los puebloseT. Esta manifesta-
ción siempre ha sido a través de una realidad histórica y en el caso de estas
sociedades con tradición oral no hay otra vía que la conciencia del hombre
modelada por la cultura, y las creencias comunes de todo el pueblo. No
cabe duda que con el Concilio Vaticano II se manifiesta una gran apertura
por parte de la Iglesia Católica a las creencias indígenas. Sin embargo si
se considera como semilla del Verbo sólo lo que de "bueno" tengan las
culturases, se puede caer nuevamente en una lectura etnocéntrica de las
creencias no cristianas,ee . Es preciso dar entonces un paso más: releer la
manifestación divina en las valoraciones y en la funcionalidad estructural
de cada cultura como globalidad.
La propia fe cristiana no se dio sin un antecendente histórico equiva-
krnte en el pueblo de Israel, período comunmente conocido como Antiguo
Testamento. Es decir Dios se reveló a través de la historia de ese pueblo,
de las leyes del mismo, esto es, en su cultura. Jezucristo no negó el ances-
tro del pueblo sino que reinterpretó sus símbolos y así los universalizó100.
Esto no quiere decir que se pueda suplantar al Antiguo Testamento
de Israel con la historia y cultura de cada pueblo, o viceversa, pues como
fenómenos históricos y culturales son irreductibles.
Si Dios se ha revelado a todos los pueblos, cualquier proceso de
evangelización deberá primeramente descubrir esa manifestación divina
en las diferentes culturas. Esto constituye en sí una reafirmación de la
identidad social de cada grupo. Sin caer en contradicciones con tales
manifestaciones específicas de la divinidad, el mensaje evangélico no pue-
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de ser presentado sino como una relectura de tales símbolos culturales en
la revelación universal de Jesucristo.
Este se manifestó en la historia como hombreDios, y requiere de
cualquier ser humano una aceptación voluntaria. Por tanto los pueblos co-
mo tales o los individuos como personas accederán a la fe en Cristo libre-
mente en cuanto se presenta como proceso de la manifestación de Dios
para el mundo entero. De este modo Ia universalidad o catolicidad de la fe
cristiana no puede prescindir de los modos específicos o culturales de
comprensión de dicho personaje histórico. También los rituales que reac-
tualizan Ia fe en el hombre-Dios participarán de la expresión cultural espe
cífica.
Ahora bien, como toda creencia puede ser libremente aceptada o
rechazada en un contexto interétnico, no cabe otra actitud que el respeto
absoluto y real de la voluntad indígena expresada como individuos o como
pueblos, con respecto a la elección de sus creencias en el diálogo. Es en
esta Iínea que adquiere pleno sentido la apertura ecuménica expresada por
la Iglesia Católica en el Concilio Vaticano II, no solamente hacia otras reli-
giones cristianasl02 sino con respecto a las no cristianasr03.
Históricamente se compmeba que en la relación interétnica la diversi-
dad de funciones están expresadas en las diversas instancias de organización.
Es partr-' ineludible del proceso de canrbio. De allí que surjan nuevas moda-
lidacles de organización para defendt-'r los intereses comunes, impidiendo
que la diversidad de opciones en lo que afecta estrictamente a la concien-
cia de los hombres sea motivo de drvisión en el pueblo. Es así necesario
que la Iglesia defina su ubicación frente al contexto socio-político en que
se encuentran los pueblos.
3.3. Iglesia de los pobres.
Las nacionalidades indígenas en América, por efecto de la conquistay Colonia han sido reducidas a un estado de marginación y su fuerza
productiva expropiada en beneficio de quie¡es tienen mayor poder
económico.
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En el contexto evangélico de igualdad, parece que la Iglesia ha com-
prendido su misión en la lucha por el cambio de las estructuras injustae de
producción y en la búsqueda de pluralismo eultural. Esta iniciativa se ha
expresado de un modo muy claro en la II Conferencia General del Epi*
copado Latinoamericano en Medellín, 1968t04 y en la III Conferencia en
Puebla, 197910s. Es verdad que la opción preferencial de la lglesia por los
pobres se va haciedo realidad con las consiguientes consecuencias
políticas. Cabe recordar que cuando gran parte de la Igleeia en América se
opuso a las monarquías europeas, hacia finales del siglo XVIII, se produjo
la independencia de estos pueblos. Nuevamente en la actualiad una fuerte
corriente del pensamiento y práctica cristianos van rompiendo la altanza
con el poder. Esto trae grandes esperanzas de cambio, Faltan por definir
más claramente las alternativas.
Si bien este proceso de cambio social impuleado por la lglesia va to-
mando cuerpo en la conciencia de reivindicación de las masas populeree,
camina más lento en lo concerniente a la identidad de las culturas. La acti-
vidad misionera se presenta así más complieada pues debe afrontar no solo
a la espiritualidad de las nacionalidades indígenas, sino al mimo tiempo
acoger de manera vital la teología por la liberación de los pobres.
En este punto se realiza el encuentro interétnico hacia un objetivo
común, entre los pueblos indígenas, científicos sociales y misioneros.
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MISIONEROS Y ANTROPOIOGOS.
¿POSrc IONES TNCOMPATTBLES?
ALBERTO CHIRIF
El tema de este trabajo nos presenta un problema desde el inicio: ¿de
qué antropología y misión, de qué antropólogos y misioneros vamos a ha-
blar? Antropología y misión -y ésta última tal vez ahora más que nunca-
son conceptos que cada uno en forma aislada nos enfrentan con realidades
en cuyo seno se encuentran tendencias diversas y hasta contradictorias.
Durante la guerra de Vietnam, en una prestigiosa publicación norte-
americana apareció un aviso mediante el cual et ejército de los Estados
Unidos solicitaba antropólogos como asesores. La firratidad de la contra-
tación de estos especialistas era, evidentemente, proporcionar a aquél los
elementos para exterminar mejor a sus enemigos. El empleo de lenguas in-
dígenas durante esa misma guerra, para la transmisión de mensajes secre-
tos de dicho ejército, puso en evidencia también la presencia de antropó-
logos -o tal vez misioneros- alineados con los esfuerzos hegemónicos delpaís del norte.
Pocos años atrás tuvimos oportunidad de escuchar en un forum inter-
nacional que un antropólogo -por lo demás muy reconocido en algunoscírculos académicos- sostenía la tesis que dada la gfan movilidad espacial
de los grupos indígenas amazónicos, éstos no tenían tiempo suficiente
para conocer el medio en que vivían. Sean cuales fuesen las intenciones del
expositor (por cierto errado como lo demuestran numerosos trabajos de
otros antropótogos y de ecólogos) resultaban sin embargo evidentes los
fines prácticos que se podían derivar de su teoría y el provecho que
podían lograr los gobiernos de los países amazónicos al contar con la "jus-
tificación cientffica" para su política de negación de los derechos de los
pueblos indígenas al bosque. (Si no conocen el bosque -podrían pensar
estos gobiernor para qué darles tierras en propiedad. Mejor entregárselas
a los colonos quienes podrán enseñar, civilizar a los indfgenas).
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Hacia fines del siglo pasado, un misionero franciscano, el Padre Sala,
recorría las selvas del alto Ucayali en los barcos del cauchero Fitzcarrald,
de negra recordación en la historia indígena de algunos pueblos por las
masacres que .cometió contra ellos. Escribía en su diario, sin visos de
preocupación por lo observado, cómo parte de la tripulación se rifaba una
muchacha nativa, mientras otros abrían fuego con,sus winchester para ale-
jar y matar a los indios.
El ejemplo del Padre Sala no constituye por desgracia un caso
aislado, como tampoco son aislados los que tienen que ver con la práctica
de los antropólogos antes citados. Al otro extremo de estos ejemplos de-
bemos mencionar los casos, hoy no tan infrecuentes, de misioneros y an-
tropóIogos que dedican sus esfuerzos a construir, por la vía del diálogo
con los indígenas, alternativas en las cuales éstos encuentren una ubica-
ción dentro de la sociedad envolvente que puedan controlar y en la cual
puedan vivir con justicia. Al medio de estos extremos queda una vasta ga-
ma de concepciones y actitudes, un claro-obscuro de tendencias, dentro de
las cuales sobresalen el "obrismo" bien intencionado de misioneros y an-
tropólogos que trabajan sobre una realidad que no conocen bien. y cuyo
destino final no constituye parte fundamental de sus preocupaciones filo-
sóficas; y el academicismo que sin comprometerse con las sociedades ma-
teria de su estudio, puede aportar conceptos fundamentales para la mejor
comprensión del otro y ofrecer elementos sobre los cuales podrían cons-
truirse nuevas vías.
Por estas consideraciones iniciales nos valnos a permitir darle un nue'
vo giro al tema de este simposio referido a Ia com¡latibilidad o no entre
las concepciones del misionero y del antropólogo, preguntándonos más
bien sobre si las concepciones de amb<¡s como parte de la sociedad domi'
nante, son o no conciliables con las de las sociedades indígenas dentro de
una nueva visión del desarrollo que pueda llevar a formular un modelo na-
cional alternativo. Este nuevo enfoque del tema nos parece importante
porque de nada serviría conciliar los puntos de vista de misioneros y an-
tropólogos si es que éstos previamente no se concilian y encuadran dentro
de lo que son las verdaderas aspiraciones de los indígenas.
El desarrollo del tema que haremos a continuación lo centraremos
más en torno a la figura del misionero ¡ior lo evidente que resulta que
éste, como parte de la organización eclesiástica, hacc parte de la estructura
de poder dá Ia sociedad actual, a diferencia del antropólogo, cuya pa¡ti-
cipación en el poder no es institúcional sino qué puede ser:como de'he-
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cho lo es en muchos casos- individual. En el caso del misionero su partici-
pación en la estructura de poder está por encima de su propia actitud, que
puede ser incluso qrítica frente a ella.
Este enfoque nos lleva a preguntarnos sobre las posibilidades de diá-
logo entre misioneroq como parte de la sociedad dominante, e indígenas,
como parte de la dominada; y a realizar no sólo un breve recuento históri-
co de lo que ha sido Ia misión (y en muchos casos sigue siéndolo a pesar de
los apreciables esfuerzos de algunos grupos misioneros), sino también al-
gunas reflexiones sobre la estructura misma de la religión católica, con-
traponiéndolia, en términos generales, a la de las religiones indígenas.
Ya desde el drama de la conquista las vinculaciones de la misión con
el poder político rezultaban evidentes para la población indígena. La cruz
siguió a Ia espada y la sentencia de Jesuscristo "Id y predicad el Evange-lio" fue transformada por la misión en "Id y sojuzgad a los pueblos im-
poniendo mi palabra".
Es innegable que la católica más que ninguna otra de las grandes re-
ligiones, tiene ambiciones hegemónicas que han sido desarrolladas y conso-
lidadas desde siglos. De alguna manera parecería haber olvidado sus pro-
pios orígenes cuando las catacumbas eran el centro de reunión de los cre-
yentes, cuando eran los católicos los perseguidos que luchaban en minoría
contra un poder opresor, para poder llevar su mensaje de fe al mundo de
entonces.
Como toda religión el catolicismo fue creación de una cultura, unida
a la cual marcharía durante los primeros tiempos. Otros vendrían en el
curso de los años e irían formalizando el mensaje dejado por Jesucristo.
Su expansión sería vertiginosa y rebasaría en mucho las fronteras de los
pueblos que la vieron nacer. Se asentaría así sobre realidades culturales
distintas. Esta expansión, realizada principalmente por la vía de la con-
quista, la llevaría a tener que confrontarse con realidades culturales dife-
rentes, con pueblos con otras creencias y religiones.
En este punto al catolicismo le quedaban, a nuestro entender, dos al-
ternativas: avasallar al otro, destruir su cultura y religión imponiéndole
sus propios dogmas, ritos y creencias como los únicos verdaderos; o ense-
ñar, transmitir el mensaje trascendente de Jezucristo dejando que los pue-
blos lo incorporen (o no) libremente a su propia realidad. Como la expan-
sión del catolicismo se dio unida indisolublemente a la de estados e impe-
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rios, su opción fue por la primera de las alternativas. El mensaje esotérico,
trascendente encerrado en las palabras de Jezucristo "Soy Ia Verdad" fue
confundido por el misionero con esa verdad que esgrimía como un garrote
amenazador para obligar a los pueblos conquistados ¿ negar su propia fe
y costumbres y aceptar la que él le imponía. Con esto, el mensaje más
profundo del catolicismo no fue transmitido a otros pueblos, los cuales a
la fuerza sólo asumieron algunos comportamientos externos que les daban
a los ojos del misionero la apariencia de haber adoptado su religión'
Así se explica la publicación de los anuarios est¿dísticos conteniendo
el número de bautizados, casados, etc., como fruto del trabajo misional, y,
sobre todo, los esfuerzos puestos por los misioneros para que cada año
sean más los "convertidos". La religión del am<¡r fue convertida en la reli
gión del temor por las sanciones que podían desatar los misioneros-gu¿ü-
dianes, por lo represivo de su actitud. Por supuesto que cabría aca pregun-
tarse hasta qué punto ellos comprendieron el mensaje de su propia reli
gión, en otras palabras, hasta qué punto eran ellos mismos católicos.
La formalización del catolicismo y su transplante hacia otros pueblos
con culturas distintas afectó a éstos desestructurándolos. Sin embargo, a
pesar de las serias consecuencias que trajo consigo la conquista religiosa,
económica y política sobre Ia vida de los indígenas, esos pueblos no llega-
ron a perder por completo su propia cultura adoptando, como era la inten-
ción de los misioneros, la que ellos le proponían. La "propuesta" hecha
por los misioneros, por Ior demás en forma poc<t sistemática y coherente
(el caso de las misiones jesuítica del Paraguay sería la excepción), en nada
resolvía los indígenas sus problemas de ser y existir. Al no integrarse la
nueva religión en la cultura de los puelllos conquistadosl ella se fue desli-
gando poco a poco de Ia vida misma y adquiriendo un carácter especiali
zado que el catolicismo no tenía en sus orígenes y que las religiones in-
dígenas no tienen hasta hoy.
En el caso de las ciudades, donde la cultura está cada vez más alejada
de una concepción sagrada de la vida, nos atreveríamos a afi¡mar que para
inmensas mayorías auto-denominadas católicas la vivencia religiosa se limi-
ta hoy a su asistencia a la misa dominical y al cumplimiento de ciertos ri-
I En el caso de los andes peruanos dicha integración sí se ha producido, al menos
en parte, fundamentalmente en aquellos aspectos de Ia cultura donde las creencias
.port"d." por la nueva religión han encontrado otras con las cuales el siscretismo ha
sido posible.
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tos' que toman sólo como formulismos sociales (matrimonio, bautizo,
etc.). Por lo demás, "católicos respetables" no encuentran al parecer in-
compatibilidad entre su autodenominación religiosa y su práctica de vida
que implica robo, explotación y otras formas de violencia.
críticas contra este tipo de catolicismo fueron planteadas siglos atrás
con gran solidez por personajes tan notables como el propio San Francis-
co de Asis. La misma fundación de su orden fue una protesta contra aque-
Ilos que habían convertido el voto de pobreza en simple formulismo.
Más allá del mensaje en sí, la gran diferencia entre el catolicismo y las
religiones no formales de los pueblos indígenas radica en su estructura. Es-
tas últimas, a diferencia de la primera, están implicadas no sólo en la pro-
pia concepción sino también en el quehacer cultural. Para un indígena ha-
cer una chacra es de alguna manera repetir los actos del creador y por lo
mismo revivir la creación; construir una casa es representar el universo. Un
hombre "yagua" probablemente no fabrica una cerbatana sin acordarse
de los mellizos míticos, héroes culturales cuya acción primordial hizo que
esa manufactura fuese incorporada a Ia sociedad. Tampoco una mujer
aguaruna fabricará su cerámica sin pensar en cómo ésta llegó a ser cono-
cida por su pueblo.
Regresemos ahora al tema del diálogo y a las posibilidades de conci-
liar el mensaje del misionero con las aspiraciones de los pueblos indíge-
nas. Decir que el misionero busca simplemente la conversión de los indí-
genas y que, por tanto, en su labor está implicada necesariamente la nega-
ción de la cultura de ellos, sería adoptar una posición extremadamente
simplista, desconocer esfuerzos importantes que realizan misioneros en
todo el mundo para la comprensión "del otro" y clausurar de antemano
toda posibilidad de diálogo. Sería, además, atribuir al cambio cultural
per se connotaeiones negativas que éste no siempre tiene, como lo demues-
tran los cambios culturales que muchos de los mismos pueblos indígenas
están impulsando hoy para dar paso a alternativas de organización y desa-
rrollo que les permitan lograr una posición más sólida frente al momento
histórico actual. Los esfuerzos de dichos pueblos para organizarse a través
de federaciones y otras formas exigen de ellos cambios culturales conside-
rables. Pero sería también pretender que la inmovilidad cultural es la única
manera que tendrían los pueblos indígenas para seguir existiendo, desco-
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nociéndose por lo demás que cinco siglos de contacto con occidente les
han acarreado serios desajustes y que nuevos cambios son hoy indispensa-
bles para que puedan rearmar estructuras sociales propias a partir del con-
texto histórico presente. Sería, por último, cometer Ia arbitrariedad de
atribui¡ exclusivamente a los misioneros la responsabilidad de los cambios
negativos en las sociedades indígenas. Básicamente desde mediados del si-
glo pasado, época desde la cual los gobiernos republicanos han ido incorpo-
rando paulatinamente la Amazonía a las estructuras nacionales vía los pro-
cesos de colonización, las carreteras, el establecimiento de escuelas, la
explotación de recursos naturales, entre otras, la responsabilidad del misio-
nero en los cambios provocados en las sociedades indígenas no es más
única, ya que en ellos están también comprometidos otros agentes de la
sociedad dominante.
Nosotros creemos que el diálogo no sólo es posible sino que además
ya ha comenzado. Profundiza¡lo sería asumir con mayor nivel de con-
ciencia una voluntad de diálogo que para nosotros debe pasar necesaria-
mente por el abandono por parte del misionero de su sentimiento de supe-
rioridad sobre el indígena y por la superación de la ambición hegemónica
que históricamente ha demostrado la Iglesia Católica.
Abandonar el sentimiento de superioridad es recorlocer la capacidad
y valor del otro, en este caso de los pueblos indígenas, como creadores
de cultura. Superar las ambiciones hegemónicas es aceptar la religiosidad
indígena sin calificarla peyorativamente; es dejar de lado la creencia de te-
ner el monopolio de la verdad religiosa; es descubri¡' el valor de las religio-
nes no formalizadas como vías auténticamente espirituales; es entender la
diferente racionalidad de la vida indígena. Es, en definitiva, aceptar que el
otro es un igual, condición indispensable para que el diálogo sea posible,
porque con el inferior no se dialoga sino que se ordena, se impone; tampo-
co con un zuperior, a quien sólo se teme y somete.
Creemos que el misionero en lo religioso debe transmitir el mensaje
de amor de la religión católica con su propia actitud. Su vida coherente al
servicio de los demás será el mejor instrumento, el único en realidad
valedero, para propagar su fe y convertir. Y cuando hablamos de conver-
sión nos referimos a la comprensión del mensaje profundo y no (al menos
no necesariamente) a la adopción de códigos de comportamientos
diferentes.
l¡lt
No vamos a terminar estas líneas sin referirnos a los antropólogos, te-
ma sobre el cual no queremos dejar la impresión que lo pretendemos sos.
layar. si no lo hemos tratado con La misma intensidad que el de los misio-
neros es porque, reiteramos, la participación de los primeros en las estruc-
turas de poder de la sociedad dominante no es orgánica ni institucional co-
mo en el caso de los segundos. Para el caso de los antropólogos involucra-
dos en trabajo social con sociedades indígenas podríamos decir lo mismo
que p¿üa los misioneros, en el sentido de la necesidad que tienen de es-
tablecer el diáIogo a través de una actitud consciente que les permita aban-
donar posiciones de superioridad. sólo así podrá entender al otro y cons-
truir alternativas mediante el diálogo.
La pregunta final que podemos hacer ahora, y eue no respondere-
mos, es hasta qué punto está dispuesta la misión como institución, de
superar su actitud monopolizadora de la verdad, aceptando la religiosidad
de los indígenas como caminos espirituales tan válidos como el del catoli-
cismo? ¿Hasta qué punto los misioneros están dispuestos a comprender
que esta relativización de las vías religiosas no tiene por qué significar la
pérdida de su propia seguridad y convicción en el mensaje profundo de la
que ellos eligieron?
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CRISTIANISMO Y RELIGIONES INDIGENAS
JUAN BOTTASSO
PREMISA
Para afrontar este rema no hay que subestimar las dificultades que su
discusión implica, porque se correrfa el riesgo de hacer una reflexión inútil.
Afirmar que el encuentro del cristianismo y las religiones indígenas no crea
problemas serios o que su solución depende sólo de un poco de apertura, de
mentalidad progresista y de disponibilidad al diálogo, significa desconocer la
historia de este debate milenario o no jugar honestamente el papel que se
desempaña (en mi caso, el de cristiano convencido).
No se puede decir, por ejemplo, que todas las dificurtades vienen de las
incrustaciones que, con los siglos, se han adherido a la sustancia inicial del
cristianismo, llegando a pensarse ingenuamente que la actitud dominadora e
impositiva haya empezado con la conquista de América por parte de los Ibéricos.
DIFICULTADES
El mandato de cristo: "vayan y hagan que todos los pueblos sean mis
discípulos"I contienen implícita una dificultad indiscutible. Ir a "convertir,,
presupone el convencimiento de poseer una doctrina superior, tanto más si se
añaden condiciones tajantes: "El que crea y se bautice se shlvará, el que se resista a
creer se condenará"2.
san Pablo, el "Apóstol de las gentes" al respecto es inflexible: el que acepta
el nuevo mensaje "muere al hombrc viejo" ] no hay continuidad entre lo que uno
ha sido y los que llega a ser. Hacerse cristiano es dar un corte, realizar una
cultura.
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Lo que diferencia los primeros cristianos dc los post-coil;tantinianos,
micmbros ya de una religión y oficial y, por ende, privilegiada, es que, sicndo una
minorfa sc velan obligados a asumir posiciones de modestia. Es¡o no implica que
buscaran el diálogo; antcs bien, no faltaron a veces actitudcs desafiantes (la
búsqucda del martirio o cierto fanatismo son propios dc los grupos pequeños, que
se sienten cercados o excluidos).
Por cerca de tres siglos los cristianos fueron perseguidos, p€ro, tan pronto
terminaron las persecuciones, ellos mismos usaron contra otros aquella fuerza que
habfan sufrido en carne propia. Los herejes Donatistas, por ejemplo, fueron
entregados a la represión del "brazo secular" es decir a la fuerza del Estado. Siglos
más tarde Carlo Magno atacó a sangre y fuego los habitantes de Sajonia, para
reducirlos al único redil y; los CaballEros Teutónicos no usaron sólo la persuasión
para convertir a los pueblos de la religión del Báltico. I"os métodos usados por los
Cruzados para reconquistar el sepulcro de Cristo no tienen nada que envidiar en
crueldad a las guenas de nuestro siglo y las campañas contra Cátaros y Alxigenses
parecen inspirarse más a las arengas de un Ayatollah Komeini que en el Sermón
del Monte.
San Ambrosio de Milán (siglos LV-V), el brillante patricio romano,
humanista refinado y cristiano ferviente, acepta sin mayores traumas de conciencia
ciertas prácticas que hoy nos costaría calificar de ortodoxas, como la usura y la
exportación de vino hacia las poblaciones bárbaras, para quebrar su fuerza moral
y física4. Estas prácticas han sobrevivido; y si la usura (deuda externa) sigue
siendo un arma con que el centro del imperio hoy domina las provincias, la
exportación de drogas se ha vuelto en cambio un arma con quc la periferie ataca al
centro.
San Agustín, en cierta medida discípulo de Ambrosio, va más allá, juzgando
lÍcitas las expediciones para conseguir exclavos bárbaros no evang_elizados,
mientras condena duramente esta práctica, si se dirige contra romanos libres).
Creo sea suficiente citar a dos testigos de la autoridad de Ambrosio y
Agustfn, para demostrar que la aceptación de la idea de una total igualdad de los
hombres entre sf y ante Dios se abrió paso con dificultad en la historia del
cristianismo. Prudencio, santo español del siglo V, sintetiza de manera ejemplar
lo que pensaba al respecto el sector más iluminado de la iglesia de su época. El
contrapone el universo romano y cristiano al universo bárbaro, aún pagano; para
tta
cste último hay un solo camino dc humanización y salvaciún: aceptar el
cristianismo. Nótesc que se trata de una posición, por asi decir, progresista, por
quc muchos contemporáneos suyos consideraban a los bárbaros nada más que una
masa destinada a la perdición.
LA CONQUISTA Y LA COLONTA
Esta visión de las cosas domina toda la escena histórica, hasta dfas no
lejanos de los nuestros. No fueron entonces la Conquista ni la Colonia las que
inauguraron una mentalidad particularmente intransigente, sino que, sobrc un
esquema totalmente arraigado en el tiempo, y reforzado por ocho siglos de
convivencia con la mentalidad árabe (teocracia, guefra santa conüa los infieles...),
implantaron el sistema más orgánico de evangelización que se haya conocido, con
una mentalidad etnocéntrica y la estructura de un imperio.
Dos cosas in¡eresaban particularmente a los Conquistadores en América: las
tierras, con sus riquezas y los habitantes organizados ya sometidos de tal manera
que explotaran aquellos bienes, produciendo un abundante excedente para la mad¡é
patria. La idea de que los indios debieran ser exterminados, a diferencia de Norte
América, no encontró mayor aceptación, tanto más que contradecía los intereses
en juego. Declarándolos hombres, Paulo 1116 proclama que denen un origen
común y, consecuentemente pertenecen a la humanidad, pero los coloca bajo la
parte redimida de ésta, es decir, Europa, que los juzga con el metro de la
cristiandad (criterio bíblico y grcc(Fromano) y deduce que sus costumbres son
propias de hombres infelices. Esto es importante, porque, en América vino a
justificar la cncomienda; a cambio del endocuinamiento cristiano, el indio debía
ofrecer su trabajo, visto como instrumento de clevación y redención7.
Una vez aclarada la mentalidad que subyace a la conquista y la Colonia,
queda absolutamente comprensible la conducta de los hombres de iglesia. Podían
discutir sobre los métodos de catequesis y las estrategias quc llcvaran a la
conversión, podfan condenar ciertas formas de violencia dc los Conquistadores,
pcro nadie soñaba siquiera atribuir algún tipo dc valor a sus "supersticiones" y
dudar de abandonarlas para salvarse. Tampoco se excluye cicrta práctica
compulsiva en Ia actividad cvangelizadora: aún hoy sc admirc que a uno se le
puede hacer un bien contra su voluntad, si, de mornento, no está cn condición de
comprender sus propios intereses ("cl médico de corazón tierno deja morir al
enfermo", reza el refrán).
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Pudicron darse cxccsos c incorreocioncs, pero es inútil intentar un
invent¡rio dc los "sbusos". Todo adquicrc su lógica y su cxplicación dcntro dc
un sistema inspirado cn ciertas prcmisas.
Ahora no nos qucda sino constatar que esto, no sólo no "salvó" a le
población amerindia, sino que la llevó al borde de la desrrucción. Como hace notar
el anropólogo mexicano Gonzálo Aguirrc Beltrán, "la Evangelización, por
supuesto, no tiene por finalidad servir como mecanismo dominical; todo lo
contrario, sus propósitos son la consecución de una igualdad económica sin
distinción de razas y color y por ella lucha; pero cuando actúa en la coyuntura
colonial, inevitablemente se conviene en un instrumento de dominio"8.
En un estudio reciente Luis Reyes Garcfa critica la mentalidad corriente,
scgún la cual se llega a "rechazar tanto los honores de la guerra de conquista y la
explotación económica, como a admirar y exaltar el humanismo de los
evangelizadores...". Esta visión de las cosas tiende a presentar la evangelización
"como obra llevada a cabo por hombrcs cuya conducta es casi angelical, cuya
"mansedumbre" hizo y hacc doblegar la resistencia y provoca "convcrsión"9.
Scgún Reyes García ha habido un sistemático ocultamiento de hechos y
documentos, que revelan la violencia por medio de la cual se impuso el
cristianismo, asf como una falsa interpretación de la cónducta seguida por los
pueblos indios en el proceso de dominación y resistencia religiosa" 10.
En la campaña de "erradicación de las supersticiones" los métodos eran
bastante enérgicos. Hago un ejemplo: el del P. Francisco Viva. Nadie está en
condición de poner en duda las buenas intenciones del recio misionero jesuita,
cuando, hacia fines del siglo XVII consiguió de la Real Audencia de Quito cl
permiso para organizar "armadillas de guerra" y tomar con la fuerza a los Jívaros
para llevarlos a las reducciones, donde serfan civilizados y catequizadosl l, pero
conocemos también cuán deplorables han resultado tas consecuencias. En otras
partes existieron reducciones que tuvieron éxito, pero también este éxito resulta
bastante relativo, se esfumó y los indfgenas se dispersaron. Ellos habfan sido
protcgidos contra los agresores, pero, al mismo tiempo, mantenidos con una
situación dc depcndencia, que cs una mucstra evidente dc falta de confianza en sus
valores propios.
"La limitación básica en relación a la persona del indio fue quc el Jesuita
nunca logró dcjar de considerarlo como a hijo menor de edad, por lo que tampoco
logró desarrollar en él cl sentido de madurez autosuficiente"l2.
l3ó
Los ejemplos históricos traídos hasta aquí nos dan una idea de cómo nunca
hubo una verdadera y total aceptación de los valores indfgenas de parte del mundo
cristiano y mucho menos de los valores religiosos como iales.
Muchas veces se llegó a considerar que los indios eran embrutecidos y
degradados, cabalmente por la supuesta farta de ceencias religiosas. Eite
argumento fue usado frecuentemente a fines del siglo pasado contra tos gobiernos
liberales y contra las tendencias laicizantes de las clases intelectuales 13.
EL CAMBIO
Hacia los años Sesenta se dio un viraje en la mentalidad, pero esto no nació
de la reflexión teológica, sino de una serie de elementos externos a las iglesias,
que presionaron sobre la teología y pusieron en crisis la práctica pastoral. Me
refieroespecialmente alos movimientos anticolonialistas, la independencia de
muchos países de Asia y Africa y el impacto que estos acontecimientos tuvieron
sobre la orientación de las ciencias sociales, especialmente la anuopología.
Lo que se dio en la Iglesia Católica con el Concilio Ecuménico Vaticano II(1962-65) no fue un descubrimiento repenrino, sino el punto de llegada de un
largo movimiento que había comenzado algunas décadas antes y que, a su vez,
constituyó el arranque para un camino más largo.
Allí comenzó también la crisis de identidad de muchos misioneros católicos
(los protestantes fueron menos afectados, por partir de una teología que desconfía
más del esfuerzo humano). El misionero había sido un ag,ente intencional de
aculturación, es decir una persona que se proponía el cambio cultural como el
objetivo específico de su actividad. Hasta cerca de los años sesenta él no había
sufrido desgarramientos inter¡ros, porque su punto de partida era un presupuesto
indiscutible: el envío de parte de Cristo. El convencimiento de la unicidaá de la
cultura era tan arraigado en é1, como en la totalidad de los occidentalcs, que hasta
épocas cercanas han conservado una seguridad inconmovible de su superioridad
cultural. Siendo estas las premisas, los sacrificios personales, aún los más duros,
eran afrontados con entusiasmo y sin vacilaciones, porque las motivaciones no
admitían duda. Para el misionero el único universo légitimo era el
bíblico-cristiano, desde el cual él juzgab4 y al ser necesario, condenaba. La
visión teológica católica no considera la naturaleza humana totalmente corrompida,
sino sólo herida por el pecado. Esto volvió a los teólogos católicos más tolerantes
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que los dc cicrt¿s confcsiones protestantes frente a las costumbres dc los pueblos,
pcro no impidió que su actitud fuera poco flcxible, y por cicrto, no sólo en cl
tiempo de la Colonia.
El cristianismo llegó a América desde una Espana marcada por la epopeya de
la Rcconquista, preocupada por defender su unidad, impidiendo toda infiluación de
la Reforma, empeñada en purificarse de rezagos moros y judíos. Hasta el
Vaticano II los misioneros católicos se movieron dentro de este rígido marco de
scguridades.
Las dificultades empezaron cuando algunos de ellos, araízde sus esfuerzos
de "aggiornamento", se hicieron la pregunta de que si era posible seguir siendo
misioneros con criterios antropológicos, es decir, si les era posible cristianizar
valorizando lo preexistente y no destruyéndolo. En efecto la antropología ofrece
una visión "secular" de las culturas: no privilegia ninguna, porque a sus ojos
todas ellas (como todas las religiones) son igualmente: legítimas las analiza y
estudia, pero no las juzga 14.
Debido al sistema centralizado y unitario de la iglesia Católica, el debate
alcanzó pronto todos los sectores y niveles, pero no produjo en todas las personas
los mismos efectos.
Aún con el riesgo de simplificaciones excesivas, podemos intentar describir
una tipología de los misioneros post--conciliares.
l. Los que, por la cdad, el aislamiento, o la escasa formación, quedaron al
mÍugen del debatc.
2. Los que, frente a las críticas (recordemos el documento de Barbados) 15,
frente al hecho de quc muchos misioneros-antropólogos habían entrado en una
crisis irreversible y que los indígcnas, en el nuevo clima, asumían posiciones
crfticas o francamente hostiles, se encefrarOn aún más en sus posiciones
conservadoras.
3. Los que se dedicaron a fondo al esrudio del problema, profundizando los
planteamicntós anuopológicos y acabaron con juzgar injustificable su labor
rnirion"r" y abandonaron il ca.po. En la década de los Sesenta hubo un éxodo
considerabic de misior¡eros y una cafda vertical del número de nuevos elementos'
l5t
4. l¡s que, frente a las dificulrades planteadas por los nuevos rumbos de las
cosas, se refugiaron en un activismo de tipo material (construcciones, obras,
desanollo), con la tendencia a tachar de teóricos a quienes "perdfan tiempo" en la
discusión.
5. L,os que evitaron el problema teológico, razonando aproximadamente así:
"Debatir la oportunidad de convertir a los indios es perderse en una discusión
bizantina. Los indios hoy son mortalmente cercados por todos los lados: se les
roba la tierra, se los elimina hasta físicamente... cientlficos sociales y
misioneros, si son honestos, no pueden hacer otra cosa que acompañar al indio en
su dura caminata, asesorarlo, luchar a su lado para conquistar espacios que le
permitan vivir física y étnicamente...".
Esta actitud, prevalentemente pragmática es muy distinta a la del grupo
anterior, porque no apunta tanto a fortalecer las "Misiones", sino las
organizaciones indígenas y populares, "desvisibilizando" la presencia de la Iglesia.
6. Finalmente existen aquellos -pocos- que, aún identificándose mucho con
los del grupo 5, al ¡nismo tiempo afrontan los retos impuestos por los cambios,
sin rehuir el planteamiento teológico. Ellos saben que, algún dfa, volverán a flote
los problemas que hoy una supuesta "urgencia de la acción" mantiene sumergidos.
Los dos últimos grupos son los que interesan aqu( especialmente si logran una
síntesis de sus puntos de vista.
Lo que podemos intentar ahora no es ofrecer una visión exhaustiva y
acabada de la doctrina teológica implicada en toda esta temática, sino señalar una
serie de pistas hacia las cuales se va orientando la reflexión.
PAUTAS PARA LA RBFLEXION
A.- La Situación.
l. El reto es completamcnte nuevo y las respuestas no sG puedcn buscar en
el pasado; están todas por inventar. Hemos visto cómo tamPoco los teólogos de
los primeros siglos nos brindan luces excesivas.
La planetarización de los problemas, como el pluralismo ideológico y la
159
autonomía de las ciencias humanas son algo propio de la última mitad de nuesrrosiglo y muy típico de occidente (el mundo á¡abe -islámico está muy lejos de
estas posiciones).
2. No podemos olvidar que, a lo largo de la historia, el crisrianismo se ha
difundido a menudo desde una posición centralizada y de fuerza , con una marcada
conciencia de superioridad cultural. En la relación del crisrianismo con las culturas
ha habido más agresión que diálogo. Er diálogo con la culrura griega, romana ygermánica se dio en una situación muy peculiar; cl encuentó ¿" la teología
católica con las culturas asiáticas desembocó en un fracaso rotundo (condenación
de los ritos malabares).
3. Entrar a un diálogo sincero con los grupos minoritarios quiere decir dar
un vuelco a la praxis de la iglesia, porque significa enfocar los problemas desde laperiferia, desde posiciones de debilidad y de pobreza; quiere iecir privilegiar alúltimo, al que "no tiene valor alguno". Estar de la parte de los indios nosignificará entonces asumir una actitud compasiua, propia de un grupopanicularmente generoso y mesericordioso en la igiesia (esró se r,a dado sieripri¡,sino poner en discusión toda forma de autoritarismo, verticaliimo,
autosuficiencia, eficiencia, asi como cuestionar el tipo de presencia de la iglesia en
la sociedad, sus alianzas con el poder.
B. Puntualizaciones
Sin querer dar definiciones, ni entrar en discusiones conceptuales, hay que
señalar el alcance y la aceptación de argunos términos *uyot^"nt" utilizados.
cultura.- No es algo cerrado y mucho menos estático. Toda cultura tiene
mecanismos de inco¡poración e inte¡pretación de nuevos datos. Los fenómenos
religiosos (ritos, prácticas, fiestas, prescripciones...) pertenecen a la esfera de la
cultura y por lo tanto cambian con ella.
No tiene mucho sentido preguntarnos si nos toca "cambiar una cultura oconservarla asf como está", porque de hecho los contactos se dan y las culturas
cambian, con o sin antropólogos y misioneros.
Lo importante es que los cambios no sean impuestos y tampoco propuestos
en dosis indigeribles.
lóo
Fe y Rellgión.. Son disrintas, pero insepuables.I¡ religión no Os m[S
que la Fc expresada socio-culturalmentc,
No existe fe "pura", porque el bomb¡p se cxpfcsa corporalmcnrc. I¡ abertura
hacia la tranccndencia se cxprcsa sólo ¡ través del gcso.
C.- El eJemplo de la Hlstorla Blbtice.
Israel oomenzó sicndo un conjunlo de grupos bcduinos nómadas, quc iban
trashumando dcsde la planicic mesopotámica hacia cl dclta del Nilo, cmpujados
por el hambrc.
Como todos los grupos humanos, tenían sus mitos y sus celebraciones.
Fuc la salida de Egipto (el éxodo) la quc les proporcionó la cxperiencia de pueblo
y de la prcscncia de Dios a su lado. Dcl Dios cósmico, cl Dios de la Naturaleza y
del eterno relorno, Isracl pasa al conecpto dcl Dios de l¡ Historiq quc camina con
él y se haco p,rescnto cn los ¡contecimicntos. A l¡ luz do est¡ ?rpcris¡lci¡
comienza una rclectu¡a dc los milos, quc sc transforman desde adcntro y oobran
nucvo significado. Puede scrvir de ejemplo uno dc los rnitos judfos cenbaleq cl dc
la Pascua: un mio nacido en un ambicntc nómada ec transforma lcntamentc cn un
mito agrario y finalmentc cn l¡ memoria de un acontccimicnto histórico... Es
decin los cambios culturales no llevaron ¡ rechazarlo, sino a transformarlo, desde
el interior.
El centro polarizador, al¡cdedor del cuel sc formé l¡ concicncia del nucvo
pueblo, fuc la fc en un Dios único que quierc a cstr pugplo y desea salvarlo. Dc
paso notaremos también que cl mismo concepto del Dios rlnico se abrió paso a
través dc muchos siglos. Es solamcnte con Isaf¡s quc sc afirmó la idca dc la
exclusiüdad dc Dios.
D.- Reflexloncs sobre la Hlstorla do lr lglesla.
l. En los primcros tiempos hubo un¡ scri¡ discusión o¡ l¡ lglcsh sobrc la
ncccsid¡d dc hacer¡c Judlo para scr crisdano. El htb6 aclar¡do que u) cra
ncccsüio c¡si lc costó la vida ¡ San Pablo. Pcro, ficl r estc prrinciplo, cuando él
anurrció a C¡isto a los Atenicnses no apcló al Andguo Tcst¡mento Judfo, sino r
la histori¡ y mitologfa do ellos 16. 5¡gu¡6,utiliz¡ndo ol Antiguo Tcst¡menlo,
pcro oomo rxlrma y ejemplo.
rót
Esto nos enscña algo: hoy un indio tampoco debc hacersc occidental para
scr cristiano.
2. El término rrcatólico" tuvo scrias, accpcioncs cn la historia.
- San Ignacio de Antioqufa (tr Siglo) lo entcndfa en sentido cuantitativo, es
decir, como la zuma de varias lglesias.
- San lrcneo y San Agustfn lo cntendieron en sentido cualitativo; como
apcrtura hacia cl mundo entero.
- A ralz de la Reforma se llamó católico todo lo que significaba una
vinculación con Roma.
- Hoy se to cntiende como la conciencia del misterio de salvación quc tiene
una lglesia particular, en comunión con la iglesia universal.
La iglesia es católica, no en el sentido que nivela y welve uniformes todas
las expresiones culturales, sino en el sentido de que es capaz de expresarse a través
de todas ellas. Sólo un excesivo temor y una total falta de scguridad pueden hacer
desconfiar de la divérsidad y hacer invocar el monolitismo cultural como garantfa
de la ortodoxia.
E. Conclusiones
La iglesia no debe predicarse a si misma, sino a Cristo. Sólo él es el
"significado", la iglesia no es más que el "significante". Pcro a veces el
significado ha sido ocultado por el significante.
El misionero, al ir en busca del reino de Dios, debe en primer lugar intentar
convertirse a sf mismo. No tiene sentido decirle a uno que su religión está
equivocada. Serfa como cambiar el alambre de una instalación, sin que exista
corriente eléctrica.
No soy yo cl que debe convenccr a los indios de los lfmites de sus formas
culturales y religiosas. No tengo derccho, en nombrc de mi cultura, de exigirles I
quc cambicn la suya. Son ellos los que irán descubriendo la relatividad de sus
formas culturales. Dc dos cosas hay que hablar a los indios: l) Que Dios ya se lcs
ha manifesudo y está presente en sus expresiones culturales; 2) De la pcrsona de
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Criso. Ellos verán cómo expresar su tb.
Pcro hay que comenzar ayudándoles a descubrir y dcfendcr su cultura poquc
esto significer penetr¡u más allá de las imposicioncs y superposicioncs, hista la
tiena firme de su identidad, anterior al rauma del coloniaiismo, retornar alaraíz
se welve asf una obra liberadora.
La Buena Nueva dene un solo camino para lregar al corazón de un pueblo;
entrar a través de su cultura, de su memoria, de sus mi¡os.
Destruir un mito, tanto con la aculturación compulsiva como con una
catequesis poco resperuosa es antihumano y antievangélico. Esto sc hizo en el
pasado, cuando se sustiruyeron los mitos con historias dél Antiguo Tcstamento y
de la vida de Jesús. El resultado fue cl rcsquebrajarnicno dc la cohesión dcl gnrpo
y la pérdida de muchos valores. Algunos pueblos lograron sobrevivir ocultanáo
sus profundas crecncias y simulando una práctica cristiana (cl cxilio quc sc les
impuso duró más que el de los Judios cn Babilonia).
La Biblia nos niura como cl Pueblo de Isracl, conducido por los profetas,
superó los momentos de crisis volviendo a lo suyo, a lo auténtico (recordemos a
Esdras por ejemplo).
sólo un pueblo reafirmado en su identidad y en su memoria puede estar
capacitado para afrontar los restos del presente. Y éstos son muy scveros.
Porque hoy no existcn casi culturas y religiones "indígenas". No mc refiero
d hecho que no se @nservan "puras", porque nunca las hubo, sino al hccho quc
han perdido coherencia y solidez. Las culturas y rcligiones indfgenas se hallan en
plena crisis y las generaciones nuevas muchas veces las ignoran, si no es quc las
rechazan y ridiculizan. El misionero, aÍin sin qucrcrlo, resulta un clemcnto
secularizante, sólo por dar cierta explicación del mundo, traer cicrtas mcdicinas,
etc. El cristianismo en sf, como religión universalista dc salvación ponc en crisis
las religiones tribales, que son sólo funcionales al grupo. y no hablo del enorme
impacto de la socicdad envolvente, cn su conjunto.
Todo eso nos da l¡ medida dcl desafio.
Pero los pueblos indígenas no van a sóbreüür gracias r algunas iniciativas
tó3
dc dcsarrollo, ni por obrr do los antibióticos, ni sólo por mérito dc las
organizaciones. No los salvará el reglameno do una fcderacióq el cstatuto dc un¡
coopcrativa y mucho mcnos de un partido polftico, sino cl descubrir cn un nuevo
COnEilO, IOS ValO¡t¡ fundamenules Oor los cuales valgale pena vivir y, dc scr
neccsario, morir.
la
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pRorEsrANTES FUNDAMENTALISTAS, CATOLICOS Y
ANTROPOLOG09
Los ml¡loneros como varlableg estructurales en el trabalo de
campo antropológlco
ALLYN MCLEAN STEARMAN
El binomio antroSlogo/misionero constituye una vieja relación que en
años recientes ha estado recibiendo creciente atención por parte de los
estudiosos (cf. Hughes; l 9?8 ; Nida: 1 966; Salamone: 1 977, l9'1 9; Stoll : 1 984.
Salamone y Thomas: 1982: Stipe: 1980). Hasta la fecha, la mayorfa de los.
estudios han intentado resolver el problema desde una macro-perspectiva'
centrándose en trat¿r de entender por qué los antr,opólogos (en general) pueden
llegar a abrigar sentimientos de antipatla hacia los misioneros (en general). En
una reseña de este debate, Stoll (1984) trata de las áreas de rivalidad entre las
dos profesiones, especialmente en lo concerniente a objetivos profesionales
divergentes, el problema del relativismo cultural, los supuesOs de la práctica
antropológica, y las implicaciones pollticas de la práctica misionera.
Io problemático de las generalizaciones y la carencia de da6s empfricos
sobre la nah¡raleza de la interacción ent¡o antropólogos y misioneros llevaron
a Salamone y Thomas a efectuar unA encuest¡ entrc los antnOpólogos, a fin de
obtener información más especfñca. Sobre l¡ base de un¡ serio de hipótesis
alrededor de las cuales construycron Su cuestionario, los lnvcstigadores
pudieron constatar la existencia real de situaciones cn donde el conflicto es
probable entfe los dos grupos, asl como de otr¡s donde la compatibilidad es
posible (Salamone y Thomas: 1982). A pesar de esto, ambos autores
concuendan en que aún es necesario llevar a cabo más investigaclofrs I ñn de
refinar el conocimiento que poseemos pobrc es6 felación y sobng los
hallazgos contenidos en su investigación (Salamonc y Thomar: 1982:415).
Aunque existen varias etnograffas de comunidades misionera¡ cn quA los
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antropólogos son meneionados, hasta donde llega mi conocimiento, no hayningún esrudio de caso que intente estudiir las interacciones enrre
antropólogos y misionerog en el te¡reno mismo, especialmente en
circr¡nstancias en quc ests relación ha sido f¡ecuente y a targó plazo. partc del
problema podrfa radicar en que los antropólogos son algo rcnuentes a escribir
fespecto a este aspecüo de su trabajo en teneno (ver también salamone y
Thomas:1982); aunque, ¡nr otra parte existe un creciente número de trabajos
que investigan la interacción de los misioneros con los pueblos nativos (cf.
Beidelman:1974; Boutillier et al.:1978; salamone: l97zm l9l.4a, tg74b,
1976; Tonkinson: 1974; wolcott: 1972) o su panicipación en la escena
política (cf. Hvalkof y Aaby: l98l; Stoll:t9g2,, l9g4), los antropólogos
mismos no se han preocupado de estudiar sus propias interacciones. Hughes
se hace eco de estos sentimientos cuando afirma que "deberíamos dar un p^so
más allá de donde hemos ido hasta ahora, e intentar 'antropolizarnos' a
nosotros mismos como antropólogos. Debemos intentar comprender y
explicar explfcitamente nuesrras actitudes hacia los misioneros (1979:gl)". El
presente documento es un intenüo de enfrentar estas cuestiones.
Debo dejar en claro en primer término, que yo personalmente no he ido
al terreno de investigación con el objetivo de estudiar los misioneros y la
manera cómo esos interacnian con los antropólogos. Mi experiencia nace de
un estudio en el que participé, investigando I un pequeño grupo de
recolectores en las tierras bajas de Bolivia, llamados los yuquis. tos yuguis
fueron pacificados a mediados de los años ó0 por un equipo dó con¡acto de los
misioneros de las Nuevas Tribus y asentados en un campamento a orillas del
rfo Chimorp. Hoy en dfa siguen residiendo allf junro con la gente do Nuevas
Tribus, cuya composición ha fluctuado a través de los años. Durante ml
estadfa, cl equipo misioriero consistfa de dos parejas casadas y dog varones
solteros que vivfan con 73 Yuquis.
Aunquc realicé un meticuloso trabajo prcparatorio que incluyó una visita
preliminar al campamento, la presencia de los misioneros no mo produjo
ninguna preocupación en lo que Gspect r al proyecto de investigación mismo.
Bn pasrdas ocaslones, ol papel de los misioneros en mi trabajo habfa ¡ido
siempre muy ma¡glnal; y a pesar de la proporción rplativamente grande de
misloneroc por Yuqui (atrededor de I misionero por cada 12 yuquis), yo me
senúa con el derecho de suporrcr que el efeco de la presencia de los misioneros
¡ót
podría sercuidadosamenfe conuolada denro del marco de mi nabajo de campo.
Además, mis pasadas experiencias con los misioneros catóricos en Borivia
fueron muy cordiales. Habfa siempre sido posible desanollar una relación de
beneficio mutuo que habfa sido de gran ayuda pafa mis investigaciones.
Aunque yo sabfa, por breves encuentros anteriores, que los misioneros
protestantes evangélicos eran diferentes a los católicos, poca duda me cabfa de
que, en definitiva, en esta ocasión las cosas marcharfan tan bien como en el
caso anterior. De lo que no me di cuenta es de que, aparte de las diferencias
filosóñcas que son de esperar con cualquier misionero, existfa también un
cierto número de limitaciones estructurales que podfan poner cortapisas a un
trabajo armonioso en misiones cristianas fundamentalistas. Cortapisas que por
lo general no existen en las misiones católicas. En resumidas cuentas, no
percibf oportunamente que este tipo especffico de situaclón en el terreno era
muy distinta a cualquiera que yo hubiese experimentado previamente. No
tomé en cuenta hechos tales como el reducido tamaño del asentamiento, y
cómo este hecho inevitablemente habrfa de afectar a las relaciones
interpersonales; y que, si se toman en cuenta sólo los adultos, me verfa en el.
caso de relacionarme con casi tanlos misioneros como Yuquis. Y, finalmente,
olvidé, ingenuamente, que así como los antropólogos muy a menudo tienen
estereotipos negativos de los misioneros, lo inveno también es frecuente.
En una revisión de 72 etnograffas, Salamone (1977) descubrió que
cuando los antropólogos mencionaban a los misioneroc en sus escritos, los
católicos tendfan a ser descritos en términos favorables, mientras que los
protestantes fundamentalistas recibfan un trato en extrcmo desfavorablo. una
vez más, on ausencla de buenos datos empfricos respecto a por qué.ocure esta
hostilidad, sólo es posible ofrccer conjeturas preliminares para explicar dicho
antagonismo. Aunque estoy consciente que mie propias experlencias cn la¡
tierras bajas dc Bolivia podrfan muy bien no ser rppresentativac, eoy de la
opinión dc que al menos éstas pueden ofiecer algunas indicaclorps intcresantes
sobre la naturaleza de la dicotomfa entre católicos y protestantes
fundamentalistas.
En Bolivia, al igual quo en el resto de América Larina, los católicos han
renunciado a la cos¡osa y laboriosa tarca de contactar a grupos indfgcnas poco
conocidos y fr,ecuentemen¡c hosüles. Como resultado de esto, los potestantes
no han perdido tiempo en ocupar este espacio que habfa quedado abierto,
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calculando que esto m sólo les darfa acoeso a un fértil campo misionero, sino
gue también les permiürfa decaÍollar una relación de complemontaridad con
los católico¡ +ada gn¡po tendrfa un dominio especffico dondc trabajar. Y,
desde la pcrspectiva dc los pFotestante$, mientral menog conflico¡ y foces
hubie¡e con los católicos, tanto mcjor. Debido a que la mayor partc de los
pafses de América Latina reconocen a la Iglesia Católica como l¡ religión
oficial, la mayor parte de los protestantes viven en el permanente temor de
crearse conflictos con la lglesia, conflicos que fácilmentc podrfan desembocar
en su expulsión. Un efecto secundario favorable de trabajar con pueblos
hostiles, es que resulta posible obtener apoyo gubernamental, lo que
proporciona a grupos como la Misión de Nuevas Tribus algún apoyo político
que puede protejerlos en caso de conflictos. Stoll, por ejemplo, comenta que
"Sus relaciones con los Gobiernos se han ido estructurando de una manera
ad-hoc, a partir de ofenas específicas de MNT de encargarse de civilizar a los
grupos nativos más recalcitrantes. A pesar de roces con su rivales católicos,
funcionarios locales del Gobierno y uaficantes de esclavos perjudicados; -sin
mencionar las repercusiones de estas disputas en la capital, que con frecuencia
resultan en trabas sistemáticas para la concesión de visas a los misioneros- ;
Nuevas Tribus ha conseguido aliados dentro del Gobiemo, especialmente entre
aquéllos que ven con buenos ojos su tarea pacificadora" (1984:l l-12).
La típica misión de Nuevas Tribus en las tierras bajas de Bolivia es un
campamento pequeño y remoto, que frecuentemente ha tenido un historial de
luchas y de amenazas de violencia, cuando no de agresión directa contra los
misioneros; al menos en sus etapas iniciales. En estas circunstancias, los
misioneros sienten que la estabilidad de la misión es muy precaria. Han
desanollado un esfuer¿o tan grande para obtener la paciñcación" que cualquier
imerferencia extraña les infunde loda suerte de temores respecto al impacto gue
podrfan tener los forasteros sobre su propia posición frenc a los nativos. Esto
es particularmentp válido en lo que concierne al antropólogo, que temen pueda
tener una actitud crftica frente a sus esfuerzos. Esto crea una comunidad
relativamente cerrada, a la que los extraños son diffcilmente bienvenidos, y en
la cual estos son rigurosamente vigilados. Andando el tiempo, a medida que la
pacificación avanza, la misión adquirirá más estabilidad y los contactos con el
cxterior aumentarárl Sin embargo, a esas alturas, normalmente el esfuerzo y
los eacrificios gastados en montar la misión han sido ya tan sustanciales que
el deseo de los misioneros por evitar todo riesgo es mayor aún. Si permitiesen
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libertad de acceso a la comunidad, la misión podría ver en peligro su singular
influencia sobre el grupo (por ejemplo, los católicos u otras sectas
protestantes podrían entrar). Esto tendría como efecto acelerar el proceso de
aculruración, generando a la larga, el peligro de que la comunidad comience a
desintegrane a causa de las migraciones.
Los misioneros católicosl, po. el contrario, trabajan en comunidades
indfgenas o mestizas que pueden tener siglos de antiguedad. Se trata de
asentamien¡os campesinos estables, abiertos a los extraños y de donde se
puede salir o entrar a voluntad. Dado que el catolicismo es la religión oficial
de Bolivia, los misioneros católicos no panen con las desventajas iniciales
que aquejan a los protestantes: no deben luchar a brazo panido para obtener
conversiones, ni lo hacen en un contexto de hostilidad u oposición. No
existen amenazas contra el cura de la aldea, cuya posición está de antemano
asegurada por una larga tradición de catolicismo nominal. Por lo tanto, los
misioneros católicos pueden darse el lujo de ser más abiertos hacia los
extraños. Por decirlo en pocas palabras, no se hallan en una posición asediada.
Cuando los antropólogos llegamos al tereno, nos encontramos a
nosotros mismos, tanto como cualquier otra persona, en el predicamento de
ser extraños e{ una tierra extraña. Apenas dejamos atrás las ciudades con sus
hoteles y sus restaurantes, quedamos a merced de la hospitalidad local
disponible, o en su defecto, de su ausencia. Y los católicos tienden a ser más
hospitalarios, no porque los católicos sean por naturaleza más "buena gente",
sino debido a la particular estructura de la misión católica, la cual es muy
diferente a la de la protestante. Especialmente, en América Latina, la lglesia
del pueblo cumple la función del lugar natural al cual se acude en busca de
ayuda e información, a falta de otras instituciones formales que cumplan con
dicha función. Los curas católicos 8e hallan habituados a dar alojamiento y
comida a quienes llegan a tocar a su puerta en búsqueda de asisterrcia. Además,
la mayor parte de los curas de pueblo viven solos, y se hallan ansiosos por
ver caras nuevas, entablar conversación y escuchar las noticias que vienen de
fuera. La mayor parte de los curas misioneros provienen de una tradición
intelectualista, y para ellos un antropólogo es un huésped particularmente
interesante y entretenido. Asimismo, la migión caólica sc halla normalmenre
preparada para recibir a sacerdotes y dig,natarios y por lo tanto posee los
medios para recibir visitantes no anunciados sin que ello implique una
molestia o un desarreglo.
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Una misión prctetanr, como la dc Nuevas Tribus en el Rfo C'himorú,
presenta un panorama por ontero distino. Además dc no ver con buenor ojos
a lo¡ visitanrcs, la misión no posüe lor medios para recibirlo¡. No crlstcn
habitacionel o alojamicnto¡ para huéepede¡. La vlda del mi¡ionero está
orientada hacia su familia, y las casao son básicamente residencias privadas en
vez de ser, como en el caso de la residencia del cura, locales de uso
semi-público. En vez de ser un huésped distinguido, el antropólogo es una
intruso molesto.
Luego, deben también considerarse los aspectos económicos. El
misionero católico tiene fuentes de ingreso estables, garantizadas por su
diócesis o por su orden. Aunque no excesivos, estos estipendios son
suficientes para afr,ontar los gastos de la misión. Un antropólogo que se queda
de visita por unoa dfag o incluso, por semanas, no reprEscnta una carga
económica demasiado onerosa. Los misioneros de Nuevas Tribus, en cambio,
sólo subsisten gracias a donaciones. Un flujo continuo de visitantes quo
consumen recun¡os caros y de diffcil obtención constituye una verdadera cárga
para el misionero y su familia. Considerando los gastos que debe hacer para
mentener a su familia, pagar los estudios de sus hijos, por lo general en
internados, mantenér las actividades misioneras en beneficio de la población
indfgena (educación, atención médica), todos los cuales dependen de la llegada
oportuna de las donaciones de sus benefactores, el misionero de Nuevas
Tribus, no se halla naturalmente inclinado a administrar una hospederfa,
encima de todo.
. Otro hecho que distingue a católicos y protestantes es la actitud de los
antropólogos que trabajan en América Latina y en las ticrras bajas de Bolivia.
Los antropólogos, en general, sienten que los caólicos son más tolerantes
con respecto a la¡ costumbres locales. Los católicos siempre han permitido
una dosis mayor do sincrcúsmo entxa la cristiandad y las creencias nativas. Por
lo tanto, los antr,opólogos vsn a las actividades del misionero como mucho
menos destructivas (vcr por ojemplo: Chagnon 1983: 210-2ll). Exirte, ein
embargo, otno hecho que aftcta la percepción quo los antmpólogos ticnen dcl
misionero católico. Como se señaló más aniba,los católicoa trabajan por lo
general cn comunidados campeslnrs bien est¡blocidas quo vienen dcsde la
época colonial, y que por tanto han estado dosde antiguo sometidag a un
intenso proceso de aculturación. Lo que contemplamos hoy en dfa es el
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producto final de un adoctrinamieno caólico quc data de una época en que rio
habfa antr,opólogos presentes para documentar los cambios que este proceso
trafa aparejado. Por lo tanto, tendemos a tratar a estas comunidades más
antiguas como si fuesen representativas de una tradición cultural originaria y
auténtics. Y el cura resideile, quien forma partc de esta, originariamento
impuesn, pero hoy en df¡ estable tradición católica, es visto por el
antropólogo como el ponador de una tradición culn¡ral compatible con la de la
población local -lo cual, por lo demás, es enüeramentc cierto-. El misionero
protestantc, por otra parte, trabaja con gente que sólo muy recientemente ha
sido incorporada a este proceso de aculturación, y por lo tanto es percibido
como mucho más extranjero, foráneo y destructivo.
Por último, en Bolivia, al igual que en otros pafses de América Latina,
los antropólogos tienen más probabilidades de tener contacto frecuente con los
protestantes, ya que éstos se hallan trabajando preclsamente con aquellos
grupos que revisten mayor inte¡és para el antropólogo -pueblos indfgenas que
se hallan en fases tempranas del proceso de aculturación. Y dado que estas
gentes ¡nr lo general residen en asentamientos remolos y cerrados al exterior,el antropólogo(a) tiende a verse más fácilmentc en una posición de
dependencia y a requerir con más apremio la ayuda del misionero durante sus
actividades de campo. Por ejemplo, es el caso f¡ecuente que sólo a través de
los buenos oficios de los misioneros de Nuevas Tribus o de otrog grupos
protestantes, los antropólogos pueden obtener acceso y salvoconducto para
visitar a pueblos todavfa muy hostiles. Con frecuencia, también el misionero
es el único intérprete posible entre el antropólogo y los nativos, puesto quc lo
más probable es que el investigador, al menos en una primera fase, no tenga
dominio sobre el idioma local. Finalmente el misionero e¡ casi siempre el
mejor informante posible sobre la cultura del gmpo. Desde la perspectiva del
misionero, (asf como desde la dc otros crfticos; ver Delorla: 1969), el
antropólogo es fácilmente visto no sólo como un erplotador do los nativos,
sino también del misionero mismo. El misionero I¡s Pederson resume la
actitud de muchos misioneros protestanrcs fundamentalistas hacia los
antropólogor:
"Al antropólogo lo único que le intergsa, por lo general, es obtener un
doctorado, o acumular conocimientos a costa de la gcnte, de su cultura y de su
lenguaje. Raras veces tiene interés en la gente como tal. A menudo estos
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pcrsonqics llegan a nuestra ca¡¡a o a la dc algún otro misioncro...
Cada uno tienc su propio cuento. Todos conocen a alguien que les
sugirió que nos contactam. Basta escucharlos por un rato para darse cuenta qué
eo lo qrro les intcresa, y ello nunca es el bienestar do los indios. Después do
habcr recibido la visita de 3 o 4 de esos sujetos se hace diffcil ser cordial con
ellos, y sin duda que la expresión de nuestras caras traiciona lo difícil quo nos
resulta conterrnos.
Generalmente se quedan entre unos pocos días y unas semanas,
nOrmalmente en uno de nuestros CampamentoS misionerOs y a nuestra Costa.
Como el antropólogo no conoce el lenguaje, tenemos que servirles de
intérpretes y eso nos copa casi todo nuestro tiempo disponible. Por último, el
sujeto se marcha llevándose sus fotos, muestras de sangre y saliva o, más
simplementé, sus apuntes. Para el misionero es un alivio verlo partir y poder
volver a sus actividades normales". (1973: 41).
Tal como lo señalé enteriormente, yo no era consciente de los problemas
señalados arriba cuando me puse a preparar mi trabajo de campo en el
campamento Yuqul, del Río Chimoré. Mi experiencia anterior de trabajo con
los misioneros católicos, primero en calidad de voluntaria del Cuerpo dePaz,
y después ya como antropóloga me habfa formado una serie de expectativas
con respecto a la manera como los misioneros habrían de relacionarse
conmigo. No tuve en cuenta que mi vinculación con los misioneros católicos
abarcaba un perfodo de 20 años, y que ellos ya me conocfan muy bien y
habfan desarrollado un buen nivel de confianza conmigo. Además los
misloneros católicos que yo conocfa, partían de la base de que mientras yo
permaneciese en la misión yo habrfa de contribuir a las actividades misioneras
de naturaleza no religiosa: ayudar en la clfnica, planear y ejecutar actividades
Sociales y educacionales, y, de ser necesario, pgner mis dotes artfsticas al
servicio del grupo. Exisúa un acuenilo tácito de que esta era mi forma de pagar
¡nr la hospitalidad que sc me ofrecfa en la misión en los perfodos en que yo
no me hallaba en el terreno. Siempre que yo llegaba se me trataba con amistad
y se me daba una cordial acogida.
Por lo tanto, me costó mucho entender lo que pasaba cuando se me
escribió pidiéndome que no fuera al campamento del Chimoé, y cuando
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insistí, se me hizo saber, que si me empücinaba en ir, no se me portría ofrecer
ayuda o alojamiento. Aunque esta actitud me desconcenó y deiaentó, yo no
estaba disptresta a dar mi bratn a torcer. Cuando ilegué al Chimoré fui acogida
con reserva. Tal como me habfan anticipado, los misigneros no me ofrecieron
hospitalidad ni alimento. Retrospectivamente me parece que me hallaba en la
creencia de que la hostilidad que se me expresó por correspondencia
desaparecerfa una vez que yo llegara al campamenb y tuviese oportunidad de
demostrar mi simpatla con ellos y mi compromiso con mi proyecto. cuando
esto no ocurrió, me invadieron la ira y el resentimiento. Tomé mi ca¡pa y mi
equipo y los llevé hasta el campamenro yuqui en el exremo de la plsta de
aternzaje, y me instalé allf. En las siguientes tres semanas, un grupo de
Yuquis me ayudaron a construirme una choza, pero los misioneros siguieron
ignorándome por completo {¡na situación tanto más extraña cuanto que todos
nos hallábamos aglomerados en el pequeño claro constituido por el
asentamiento misionero, la pista y la aldea Yuqui, y por cuanto me era
preciso inevitablemente üansitar a través del área de residencia de los
misioneros, a fin de ir a buscar agua al rfo. Decidf responder a la indiferencia
con que se me traüaba, haciendo otro tanto. Parte del problema tenía que ver,
según creo, con sus actitudes tradicionales hacia las mujeres. Les parecfa muy
mal que una mujer anduviera sola en semejante lugar tan remoto; y dado que
desconocfan por completo mis antecedentes y mi trabajo anterior en Bolivia,
partían de la base, que como mujer, sería incapaz de batirme sola en medio de
los rigores de la selva. Privándome de toda ayuda, probablemente pensaban
que me obligarían a acelerar mi partida, para mayor tranquilidad y alivio de
todo el mundo.
El perfodo de la "ley del hielo" duró sólo unas semanas, básicamente el
período en el cual estuve dedicada a construir una casa, cocina y otras
instalaciones esenciales. una vez que comencé con el trabajo de campo
propiamentc tal,la'frecuencia de mis encuentros con los misioneros aumentó.
A esas alturas, estos últimos se habfan dado cuent¿ de que mi propósito de
quedarme por otros tfes meses más, era en serio, y que era perfectamenE capaz
de valerme por mí misma. Además comencé a pasar rrrás tiempo en el sector
del campamento donde vivían los misioneros. Aunque yo hubiese preferido no
hacerlo para no tener que exponenne a suJrostilidad y rechazo y para evitar
conflictos que me distrajesen de mi rrabajo, el problema era que los Yuquis
mismos acostumbraban frecuentar esa área. Esto se debe a que el área
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misionera había sido habimda por más largo tiempo, y que contaba con
árboles frutales que dan sombra, y prados bien cuidados, donde era posible
sentafse cómodamente. Además la denda y la clínica estaban situadas allf, y
estos locales servfan de centro para muchas actividades sociales.
A medida que empecé a interactuar casi a diario con los 6
noneamericanos, pude percatanne que con ellos experimentaba prácticamente
los mismo problemas de relación que tenía con los Yuquis. En otras palabras,
me vi en el CaSO de tener que enfrentarme no c6n uno, Sino con dos sistemaS
sociales extraños, simultáneamente. Aunque mi trabajo con los Yuquis tenía
un carácter más formal y requería de un análisis sistemático, entender el
componente misionero, aunque era un trabajo informal, resultaba también
bastante agotador.
Mi primer paso en tratar de manejar eficazmente mi relación con los
misioneros fue el de tratar de entender su estn¡ctura organizativa. A pesar de
que se esforzaban conscientemente por dar una imagen de igualitarismo' yo
estaba segura de que tenía que haber algún tipo de jerarquía. Este juicio
implicaba, naturalmente, que debía esforzarme en aprender a diferenciar a los
miSioneros entre sf. Hasta ese momento los había visto como un grupo
homogéneo. Observando los flujos de información y el prcceso de toma de
decisiones, pude percatarme de que efectivamente existía un patrón jerárquico
claramente definido. Observando la forma como cada Yuqui interactuaba con
cada misionero, pude confirmar mis conjeturas.
En la cima de la jerarquía se ubicaba John (éste y todos los demás
nombres son seudónimos) y su mujer Helen. Ambos habían panicipado en el
contacto inicial con los Yuquis y habían vivido con ellos desde entonces.
Ambos hablaban muy bien el Yuqui y el español, y eran tratados con gran
afecto y consideración por los Yuquis. John tenía una personalidad carismática
con tendencias autoritarias, cualidades que encajaban bien con la ideosincracia
Yuqui, extrovenida y agresiva. A través de mi investigación, mis relaciones
con John se caracterizaron por la cautela. Debido a su posición como el
misionero más importante, me hice el propósito de acercarme a él a menudo
con preguntas y problemas relativos a los Yuquis. Sin embargo John evitaba
de la manera más cortés verse involucrado en cualquier discusión profunda.
Estos encuentros siempne me dejaban la sensación de que mis preguntas no
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habían sido tomadas en serio. Era claro que John soportaba mi presencia a
costa de grandes esfuer¿os de paciencia.
La mejor relación dentro del grupo misionero la establecí con la esposa
de John: Helen. No por ello era una relación excesivamente abierta. Helen
estaba dedicada a traducir el Nuevo Testamento al yuqui, un proyecto que la
absorbía mucho. Debido a que este trabajo la obligaba continuamente aresolver problemas de interpretación cultural, muchos de sus inrereses eran
congruentes con los mfos. Ella, más que ninguno de los otros, tenfa un
auténtico interés por la cultura yuqui. por lo tanto, las pocas veces que pude
departir a mis anchas con Helen tuve la sensación de que ella se sentía a gusto
conmigo. Desgraciadamente, mi acceso a Helen se vio obstaculizado por su
dedicación casi exclusiva a su rrabajo y por ra muralla de intimidad doméstica
que mantienen en torno a sí las familias misioneras. John me había dejado
muy en claro desde el principio que yo no debfa interferir con los misioneros
de manera de pernrrbar su trabajo y sus rutinas. por ello, incluso después deque Helen y yo descubrimos nuestros intereses comunes, nunca me sentí
libre de acercarme a ella por temor a ser vism como una ennometida.
segundo en la jerarquía estaba un misionero de más edad, Hank, quien
también había formado parte del equipo original de contacto. un solterón
tranquilo y reservado, vivía solo en una pequeña casita propia. Los yuquis
también lo respetaban y querían mucho. Sin embargo, su actitud modesta y
callada, y su celibato encajaban mal con ras norrnas yuquis respecto a la
virilidad. Hank no parecía aspirar a posiciones de liderazgo, y por lo tanto, a
pesar de tener más antigüedad que John, prefería dejar en manos de éste la
mayor parte de las decisiones. Hank parecfa sentirse incómodo en mi
presencia, probablemente debido a que yo era una mujer sola y a que mi
presencia contrariaba las nociones fundamentalistas con respecto al papel de la
mujer. Nuestra relación fue siempre tensa y muy formal.
La segunda pareja casada estaba constituida por Bilr y cathy. Bill era unMK: "Missionary Kid" (Muchacho Misionero), cuyo padre también habfa
formado parte del equipo de contacto. Bill habfa pasado parte de su infancia
entre los Yuquis antes de ir a un internado y luego a los Estados unidos para
estudiar la Biblia. Se desenvolvía con natufalidad tanto entre los misioneros
como entre los Yuquis. su esposa, cathy, en cambio sufrfa problemas de
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adaptación a la vida de esposa de misionero y a las limitaciones que esta
condición trae aparejadas. Cathy, en su calidad de rcciente conversa del
catolicismo al protestantismo fundamentalista, parecfa un tanto intimidada
frente a la fuerte conñanza en sf mismos que demostraban sus corrcligionarios
más experimentados. Bill pasaba la mayor parte del tiempo estudiando el
iüoma Yuqui en preparación para un próximo intento de contactar un grupo
de Yuquis recién descubierto. Por ello tenfa pocas ocasiones de verlo. Como
en el caso de los otroE varones, su actitud conmigo era siemprc algo distante.
En cambio Cathy buscaba mi compañía más que ningún otro. Era evidente
que se sentía sola, puesto que la única otra mujer angloparlante del
campamento, Helen, estaba demasiado ocupada en sus trabajos de traducción
como para hacerle mucho caso. Además se la había dado la responsabilidad de
dirigir la clínica, un trabajo para el cual ella no estaba capacitada, y que sólo
lograba incrementar sus inseguridades. Cuando le ofrecf ayudarla en la clínica,
me rechazó bruscamente. Cathy parecfa atrapada entre el deseo de mi
compañía, la incertidumbre respecto a mi posición en el campamento, y el
temor a que yo fuese algún tipo de amenaza.
En el fondo de la jerarquía estaba otro hombre soltero. Un joven llamado
Donnie. Daba la impresión de estar sufriendo la enorme tensión de hallar un
lugar propio en un campamento en el cual era todavfa neófito. Donnie
también un "cristiano nuevo" parecía estar imbuido de la mística de ser un
misionero, pero al mismo tiempo parecía tener pocos conocimientos o
capacidades concretas que ofrecer. Sus conocimientos del Yuqui eran mfnimos,
y su castellano tampoco era bueno. Por ello, se sentía amargado de tener tan
poca experiencia, que le impedía hacer un trabajo realmente significativo.
Originalmente, Donnie había sido destinado a formar con Bill el equipo de
contacto, pero demostró ser fisicamente incapaz de resisitir largas caminatas
que esto requería. Entonces, tuvo que conformarse con trabajar con los Yuquis
ya pacificados de Chimoré.Aunque Donnie sostenfa lo contrario, era evidente
que se hallaba desilusionado de no haber podido ser parte de la fase más
peligrosa, y ¡nr lo tanto más valorada del trabajo misionero. De todos los
misioneros era el único que siempre estaba tratando de entablar conversación.
Estos encuentros normalmente involucraban un "testimonio" (en el cual
Donnie me relataba su experiencia de conversión), y un diluvio de preguntar
con respecto a mis actitudes religiosas. Atribuf esta insólita actitud a su aún
imperfecta socialización corro misiorrcro de Nuevas Tribus.
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una vez clarificado el problema de la jeraqufa social de los misioneros,
el sistema de relaciones sociales enre ellos se hiá más evidente. Aunque este
conocimiento permitfa evitar a menudo conflicos y roces, y permitía atrorrar
tiempo, no me dejaba más cerca de ganarme la amistad y confianza de los
misiorpros. L¿ indefinible barrcra de rcserva segufa interponiéndose enre ellosy yo. Pero pronto pude percatarme que la misma reserva que usaban para
conmigo, la aplicaban entre sf, aunque en menor medida. Lás razones para
esüo, tal como pude eventualmente averiguar, deben ent€nderse en el contexto
de la panicular estn¡ch¡ra de una misión prot€stanE fundamentalista. primero,
Nuevas Tribus no es una lglesia propiamente tal, o una secta específica. Más
bien constin¡ye un centro de apoyo y capacitación para gentes muy divenas
que tienen en común el quercr ser misioneros, pero que carecen de una
estructura estable en la cual trabajar. Como rcgla general Nuevas Tribus
acepta a cualquiera que haya asistido y aprobado dos años de Escuela Bfblica,
un curso de enrenamiento de supervivencia en la selva, y, sobretodo, que
posee el respaldo financiero para sustentarse en el terreno mismo. por lo
tanto, los misioneros de Nuevas Tribus provienen de grupos sociales y
económicos muy diferentes. como resultado, gentes de muy diverso origen
pueden verse obligadas a convivir en un mismo'campamenro, en una
situación donde lo único que tienen en común es su adhesión al cristianismo
fundamentalista. Aunque ante el mundo extemo se proyecta una imagen de
perfecta armonfa, no dejan de existir ciertas tensiones subterráneas que son las
que se pueden esperar en un grupo tan heterogéneo como el de una misión
constituida de la manera que he descrito. El mantener rrserva y distancia es
una forma de mantener ocultas y latentes estas diferencias, protegiendo asf al
grupo de la posibilidad de conflictos abiertos. En segundo término, dado que
existe consciencia gue una intimidad excesiva puede provocar fricciones, la
sociabilidad del grupo es cuidadosamene manejada por los propios miembros.
Las visitas frecuentes y la vida social intensa gon mal vistas, y cada uno
proteje su vida privada con gran esmeKr. Y, tercero, esto no resulta muy
diffcil porque para cada familia, el foco de atención son sus miembros, y no
los otros misioneros. Para los solteros como Donni€, por ejemplo este
sistema de exclusiones puede resultar diffcil de sobrellevar --€sto explica su
afán de acercarse a mf, a fin de aliviar la tensión que Bu soledad le imponfa- ;
sin duda alguna que la misanuopfa de Hank era el rcsultado de muchos años de
aislamiento auto-impuesto dentro de la misión.
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Al tratar de moverme dentro de las complejidades, no sólo de. la
interacción con la estructura social Yuqui, sino que también con la del grupo
misionero, las ansiedades que normalmente acompañan al uabajo de campo
antropológico comeü¿aron pronto a aumentar sensiblement€. Me sentfa
frustrada por mi incapacidad de establecer amistad real con ninguno de los
misioneros. De no haber ellos estado presentes el problema no hubiese
existido, pero dado que sl estaban presentes, me vefa a diario enfrentada a una
creciente frustración y a sentimientos de inadecuación, al ser incapaz de
establecer una sola amistad. lncluso a pesar de haber llevado una conducta
impecable, y haber demostrado que me hallaba dispuesta a ser algo más que
una mera observadora en el campamento, para mi consternación, los
misioneros no daban señales de modificar su actitud y su opinión con respecoo
a mf. Las cualidades que siempre me habfan granjeado las simpatías de los
católicos no parecfan impresionar a los protestantes. Aquello de que no me
daba cuenta entonces, es que estas cualidades no eran suficientes por sí
mismas. Para los prctestantes yo era una "no salvada" y por lo tanto indigna
de una amistad más profunda. Tal como el misionero-antropólog Charles
Kraft señala¡a:
"La tendencia de los cristianos conservadores a verlo todo en término del
"todo o nada" deja muy poco lugar para el diálogo y la flexibilidad, asf como
para el desarrollo personal progresivo. La conducta de la gente es juzgada
como buena o mala y en términos de "blanco o negro". Un individuo es o
no es cristiano, está adentro o está afuera, y esto sobre la base
de una sola decisión que se toma en un momento dado de una
yez para siempre". (El subrayado es mío) (1980:142).
Esta situación contribuía a crearme un estado de ánimo cada vez menos
lógico y más emodvo. Mi capacidad para hacer frente a la situación se
deterioraba notoriamente. Las tensiones propias de una situación de impasse
con los misioneros venían a verse agravadas por lo que yo sentía como una
situación de creciente deprivación relativa. Contrariamente a lo que me habfa
ocurrido en mis contactos con los misioneros católicos, los protestantes
fundamentalistas no mostraban ningrún interÉs por entablar convenación sobre
cualquier tópico que no fuese de naturaleza religiosa. Me frustraba estar
rodeada por individuos que hablaban mi lengua nativa, pero que no querfan ni
podfan satisfacer mis necesidades intelectuales. Pero el problema no sólo era
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que se me negaba estímulo intelectual, sino que además la disparidad en
estilos de vida comenzaba a resultar también agobiante. El campamenro
misionero disponfa de todas las comodiades de las que yo carecía: luz eléctrica,
agua potable, refrigeración. La falta de estas cosas nunca me había fasitidiado
cuando estaba en trabajos de campo. pero, por ora parte, nunca me había
ocurrido estar en una sifuación en que habiendo estas instalaciones, ellas no
hubiesen sido puestas a disposición de todo el mundo sin discriminación. A
pesar de mis esfuerzos por no pensar en el asunto, no podía dejar de desear
fervientemente las mismas ventajas materiales de las cuales disfrutaban los
misioneros, y esto me hacía sentir culpable y minaba mi autoestima, la cual,
en cierta forma dependía de no echar de menos comodidades que un
antropólogo experimentado no debería anhel ar.
Al describir mi experiencia me he preguntado, si cosas semejantes no les
han ocurrido a otros antropólogos. una parte importante de la hostilidad de los
antropólogos hacia los misioneros, en especial los protestantes
fundamentalistas, deriva, sin duda, de la preocupación que causan sus
actividades hacia los habitantes nativos, y los posibles efectos a largo plazo de
dichas acrividades.
A este respecto, yo también tengo mis dudas sobre los efectos de la
misión de Nuevas Tribus sobre la cultura yuqui. sin embargo, debo admitir
que buena parte de mis actitudes hacia los misioneros de Nuevas Tribus en el
campamenro del chimoré están distorsionadas, no por la forma como ellos
tratan a los Yuquis, sino por la forma como me tratafon a mf. Dado que mis
experiencias previas con misioneros habían sido con católicos que fomentaban
un estilo abieno y panicipatorio, la experiencia en el chimoré me dejó muy
impresionada. En el pasado los misioneros no habfan constituido una fuente
de interés profesional para mf. El contraste entre Io que me ocurrió entre los
católicos y entre los protestantes me ha planteado la necesidad de re-examinar
este aspecto del trabajo de campo, como nunca antes lo había hecho. porque
además de mi desacuerdo con aquellas actitudes filosóficas tanto de católicos
como protestantes que no aceptan el relativismo cultural, tuve que tomar
conciencia de que los protestantes trabajan en condiciones muy diferentes a los
católicos en América Latina: me refiero a lp naturaleza cerrada de la misión
protestante, las rígidas pautas de interacción social destinadas a mantener la
cohesión del grupo misionero, su precaria situación porftica en pafses
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dominanrcmene caólicos y la consantc inseguridad económica que aflige al
misionero fundamentalista. Cuando estas condicione¡ se suman a los
estereotipos mutuamente negativos que antropólogos y fundamentalistas
tienen unos de los otros, la situación en te¡reno tiene todas las posibilidades
de scr dc hostilidad en vcz que de cooperación
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NOTAS
Quisiera agradecer a lda Cook, Frank Salamone, David Stol| y Ron
Wallace por sus comenÍarios críticos de este documento. Por supuesto, todas
las opinioncs aquí vertidas son de mi exclusiva responsabilidad.
I. Para los propósitos de este documento, he considerado como
misioneros católícos sólo a aquéllos que tabajan en áreas rurales.
2. Mi creencia de que John no tomaba en serio mis preocupaciones con
respecto a los Yuqui puede haber sido errónea, después de todo.Tanto John
como Helen me ,nnntienen informada de lo que ocurre en el canpatnento, y
recientemente me he podido enterar & que después de mi visiaJohn, Heleny
Ios d¿más lnn tomado u¡n actiud más deciüda en Ia defensa d¿ los dcrechos de
Ios Yuqui sobre su tierra. Aunque no pretendo caer en lafaln dc rnodestia que
significaría imaginar que esto se debe a mi influencia, me gustarla creer que
mis frecuentes preguntas y cuestionamientos hacia ellos, pueden haber'
contribuido en algo a lo que parece será el iwninente establecimiento de un
territorio Y uqui estable y reconoc ifu .
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